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I ENCUENTRO DE PROFESORES
E INVESTIGADORES DE HISTORIA
DE LA IGLESIA

(Resistencia, 7 al 11 de setiembre de 1987)

UN POCO DE HISTORIA

En 1984, siendo Decano de la Facultad de Teologia (U.C.A.) el
Pbro. Lucio Gera y por su sugerencia, en la Citedra de Historia de la
Iglesia, madur la iniciativa de reunir en un “Encuentro’ (Simposio o
Congreso nos parecieron exorbitantes), a los profesionales de la His-
toria de la Iglesia en Argentina. Sabiamos que éramos muchos, pero
sin ninguna conexidn institucional ni social. Asi nacié el Primer En-
cuentro llevado a cabo en Ramos Mejia (Buenos Aires) del 4 al 7 de
noviembre ‘de 1985. Llegamos a congregarnos unas cuarenta personas.

Entonces no hubo un unico tema desglosado en diversas ponen-
cias, sino cinco ponencias, sin necesaria conexién temadtica, salvo la
ofrecida por la naturaleza del Encuentro: la Historia de la Iglesia. Se
encomendd su desarrollo a personalidades de reconocida competen-
cia, entre los que cabe destacar: el P. Cayetano Bruno sdb, el Dr. Er-
nesto Maeder —ambos miembros de la Academia Nacional de Histo-
ria— y el Dr. Néstor Tomds Auza, autor de investigaciones en el cam-
po de la historia del catolicismo argentino.

UN PROYECTO “BIANUAL”

Fruto de aquel Primer Encuentro fue la propuesta de convocar-
nos cada dos afios hasta 1992, para profundizar aspectos de la histo-
ria de la evangelizacién en Argentina por dreas historico-geograficas:
el Litoral, el Tucumdn y la Patagonia.

Para 1987 se eligié el Litoral argentino, mds precisamente, Mi-
siones y sus célebres Reducciones Jesuiticas entre los guaranies.

El Dr. Ernesto Maeder, con un equipo de historiadores de Resis-
tencia (Chaco) se encargaba de la organizacién: temas, expositores,
sede, etc. ’
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126 ) RUBEN D. GARCIA

LA PREPARACION DEL “SEGUNDO ENCUENTRO”

Se acordé que el Encuentro se realizaria en Resistencia, en el
local del Seminario Diocesano, del 7 al 11 de setiembre.

Paso previo indispensable fue conseguir recursos financieros para
llevarlo a cabo. Como en el Primer Encuentro, recurrimos a la gene-
rosidad de Adveniat, que con su ayuda, hizo posible también el Se-
gundo Encuentro.

El Dr. Ernesto Maeder, en Resistencia, fue apalabrando a especia-
listas en los distintos aspectos de la historia de las Reducciones Jesuiti-
cas, de lo que result6 una interesante programacion. A las exposiciones
tedricas se las quiso ilustrar con visitas a los lugares arqueoldgicos.

LA PROGRAMACION DEL “SEGUNDO ENCUENTRO”

El programa estuvo compuesto de dos tipos de actividades: po-
nencias y visitas.

En primer lugar, seis ponencias polarizaron el interés de los parti-
cipantes el lunes 7 por la tarde y el martes 8.

Intervinieron cuatro expositores ligados por la residencia y el
estudio a las zonas chaquefia y misionera. Razones de indole personal
obligaron a cambiar el orden previsto de las ponencias, cuya secuen-
cia fue asi:

1° Arquitecto Ramén GUTIERREZ, Los pueblos misioneros,
urbanismo y vida cotidiana.
2° Doctor Ernesto MAEDER, Las fuentes de informacion sobre
las misiones guaranies.
3° Licenciada Susana COLAZO, Los guaranies, panorama antro-
pologico.
4° Doctor Rafael CARBONELL DE MASY, sj., El Superior de
misiones.
Dos expositoras provenientes de la Capital Federal y de la expe-
_riencia universitaria de la UBA (Universidad de Buenos Aires), com-
pletaron el nimero de ponencias:
5° Licenciada Monica MARTINI, Los guaranies y los sacramentos.

Conversion y malas interpretaciones.
6° Doctora Daisy RIPODAS ARDANAZ, Movimientos shamdnicos
de liberacion entre los guaranies (1545-1660).

El contenido integral de cada ponencia puede apreciarse en la pu-
blicacién que ofrecemos en este nimero de Teologia. :
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11 ENCUENTRO DE PROFESORES E INVESTIGADORES 127

A cada exposicion siguieron preguntas, aclaramones comentarios,
aportes y debate.

La segunda actividad programada fue las visitas guiadas a algunas
de las famosas Reducciones Jesuiticas. Los participantes, cuyas obli-
gaciones personales lo permitian, el miércoles 9 por la mafiana, en un
micro especial nos trasladamos a San Ignacio (provincia de Misiones),
a 350 km de Resistencia, y, guiados por las explicaciones del Dr.
Maeder, recorrimos la antigua reducciéon de San Ignacio Mini. Ese
mismo dia por la tarde, de regreso y en camino hacia Posadas, capital
provincial de Misiones, nos detuvimos a observar las ruinas de la re-
ducciéon de Loreto, absorbida por la selva, y la de Santa Ana, en la-
mentable estado de abandono.

En Posadas, por gentil invitaciéon del Obispo Diocesano, Mons.
Carmelo J. Giaquinta —gran promotor de los estudios histdricos desde
el decanato de la Facultad de Teologia—, tuvimos la ocasién de cono-
cer una obra de avanzada geogréfica y cientifica de la tarea evangeli-
zadora de la Iglesia argentina: el Instituto Antonio Ruiz de Montoya.
Pudimos admirar sus modernas instalaciones donde funcionan multi-
ples carreras de nivel terciario, el museo regional y sus publicaciones
histéricas y cartograficas. Su fundador y actual Rector, el Obispo
Emérito de Posadas Mons. Jorge Kémerer con representantes de pro-
fesores y alumnos, nos agasajaron con una cena y con obsequios de
obras del Instituto.

Pernoctamos en Posadas, y a la mafiana siguiente atravesamos el
Parana para pasar a Encarnacion, ciudad paraguaya, y visitar la belli-
sima reduccion de Trinidad, reconstruida gracias a un esfuerzo huma-
no y técnico digno de elogio.

Regresando de Posadas, no podiamos dejar de visitar el Santuario
correntino de Nuestra Sefiora de Itati ligado a la evangelizacién de la
zona.

VIDA COTIDIANA

Una cronica es fria porque se reduce a recoger hechos, caminos y
actividades. Siempre lo mejor tiene algo de inefable. A lo inefable, en
su fuerte sentido etimolégico, pertenece la convivencia. En el recuer-
do de cada uno de los treinta y tres participantes —sacerdotes, laicos
y laicas, religiosas— quedan los momentos de alegre compartir en las
comidas, en la Eucaristia, en el mate, en los viajes, en las conversacio-
nes. Ese clima lo debemos a las Religiosas de San José, que atienden
la casa, y se desvivieron por nosotros, a la tranquilidad del lugar, a la
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inteligente animacién del Dr. Néstor Tomds Auza, a quien elegimos
para dirigir el Encuentro, a las diligencias del Dr. Maeder que prepar6
la acogida, la estadia y la despedida. Mons. Giaquinta, reemplazé al
arzobispo local Mons. Juan J. Iriarte. —en viaje por Europa— predis-
poniendo el clima de la asamblea con sus palabras de introduccion.
Mil gracias a todos. Pero un agradecimiento particular queremos hacer
llegar a Adveniat.

RUBEN D. GARCIA
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LOS GUARANIES
PANORAMA ANTROPOLOGICO

Introduccion

Los guaranies constituyen uno de los grupos indigenas sudameri-
canos que mds poderosamente han ejercido su atraccion entre los
investigadores de las ciencias sociales. Historiadores, antropo6logos,
lingiiistas, socidlogos, demébgrafos, arquedlogos, etc., han escrito y
contintian escribiendo sobre los guaranies. En consecuencia, éstos
han despertado un febril interés que se extiende hasta la actualidad.
Se organizan seminarios, debates, simposios sobre una amplia proble-
mética que aun continua abierta.

No tenemos una respuesta satisfactoria para responder a qué se
debe esta preocupacion. Sin embargo, es indudable que los guaranies
fueron los actores capitales de un particular momento de la historia
colonial, en una region estratégica de Sudamérica. Al mismo tiempo,
sus descendientes actuales y la gran masa de poblacion mestiza del
litoral argentino y del Paraguay, configuran un real tema de estudio
para los investigadores.

Referirnos a los guaranies nos exige, desde un principio, poner
orden en el tiempo y distinguir diferentes épocas en el transcurso de
su devenir histérico, porque cada época cuenta con un diferente tipo
de documentacioén. Es, asi, que podemos hablar de:

1. La dispersion de los paleo-amazénidos: las fuentes arqueold-
gicas.

2. Los guarani etnogrdficos del siglo XVI: documentacién de los
primeros tiempos de la conquista.

3. Los guarani conquistados, siglos XVI-XVII: la documentacion
colonial.

4. Los guarani reducidos, siglos XVIIFXVIII: 1a documentacion
jesuitica.

S. Los guarant contempordneos, siglos XIX-XX: los estudios sis-
temaéticos (viajeros cientificos, antropologos).

TEOLOGIA 50 (1987) 129-142



130 SUSANA COLAZO

. Es claro que la documentacién mds rica y abundante que ha re-
tratado al indio guaran{ de los tiempos etnogrificos, corresponde al
periodo que transcurre entre el siglo XVI y XVII. Sin embargo, esas
fuentes son bastante parciales porque el enfoque se ha hecho desde el
punto de vista del hombre blanco, ya sea el colonizador, ya sea el
sacerdote. Es decir, los datos consignados responden a criterios muy
distintos. Pero siempre desde la perspectiva del hombre blanco. Por
otra parte, el proceso de aculturacion fue rdpido y acelerado, de ma-
nera tal, que el verdadero hombre etnogrifico se diluye entre la docu-
mentacion colonial y jesuitica.

Estas fuentes insisten, ademds, en las relaciones y vinculaciones
establecidas entre el indio y el espafiol, esto es, lainteraccidn cristiano-
guarani. Esta cuestion, ha sido sefialada de un modo muy sagaz por
Melid (1986: 17-18; 25-29).

Los estudios sistemdaticos iniciados en este sigio, especialmente
por los antropoélogos, han tenido como base heuristica las fuentes do-
cumentales. Pero los datos recogidos entre los guaranies contempora-
neos, como por ejemplo los Mbyd, han permitido vislumbrar aspectos
de su cultura tradicional que eran insospechados. En este sentido,
como afirma Melid, es verdad que existe una gran diferencia entre el
guaran{ del documento y el guarani de la vida actual. Esa diferencia,
que la distancia y el tiempo no me puede explicar coémo habra sido
realmente el guarani etnogrdfico (Melid, 1986: 93-94). Sin embargo,
creemos que es posible lograr una aproximacion para rescatar el ethos
tradicional guarani. Desde esta perspectiva, el testimonio oral juega
un papel bdsico, si entendemos la transmisiéon del testimonio oral co-
mo una interpretacidn valorativa de los hechos del pasado. La impor-
tancia de su estudio no reside tanto en el crédito que merezcan esos
testimonios como fuente historica, sino por ser portadores de valores
grupalmente compartidos (Dorson, 1964: 220-234).

Nosotros nos vamos a referir a los guaranies etnogrdficos es decir,
a aquellos indios de los comienzos del siglo XVI, que vivieron los pri-
meros momentos de la conquista. Esto supone referirse a los guarant
como una entidad socio-cultural hoy totalmente desaparecida.

Para introducirnos en el pasado, tenemos que conocer sus orige-
nes. Lo cual nos exige acudir a las fuentes arqueologicas. Los antepa-
sados de quienes historicamente conocemos como guarani eran pue-
blos neoliticos y cultivadores de tubérculos, en las selvas tropicales,
que aparecen en Sudamérica hace unos 3000 afios. Penetraron por el
Itsmo de Panam4 y se fueron expandiendo por las llanuras de Colom-
bia y Venezuela.

Estos pueblos neoliticos constituyen la tercer oleada de poblacién

para la gran region de la Amazonia.
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Estos amazénidos neoliticos, obligados por las alteraciones y los
grandes cambios ecolégicos (sequifa), continuaron bajando y disper-
sdndose hacia el sur. Llevando siempre una direccion general sur-sur-
este (en gran parte documentada por la arqueologia), buscaban tierras
aptas para su subsistencia, es decir, para cultivar y cazar (Krickeberg,
1974: 193-195).

La constante movilizacién de estos pueblos es lo que se conoce
como la dispersiéon del Avd-amazonico, es decir, Avd, del hombre, del
indio que constituye lo que mucho mds tarde se conocerd como gua-
rani. (Susnik, 1979-80: 10-12).

La vivencia de los Avd estaba garantizada por la posibilidad de ir
abriendo nuevas ‘‘rozas’’ cada afio y encontrar abundantes cazaderos.
La idea de la tierra nueva y fresca los impulsaba a la expansion.

En estas sucesivas oleadas de poblaciones, hay que distinguir dos
ramas: proto-Mbyd y proto-Cario (Susnik, 1982: 22-25).

Los proto-Mbyd eran los cultivadores de la mandioca amarga. Or-
ganizados en pequefios asentamientos. Grupos con un solo linaje. Eran
patrilineales. El jefe del grupo o de la unidad social (tey 7) es el padre
de-la comunidad, porque el patrilinaje es unilineal.

Estos pequeifios grupos se agrupaban en una casa comunal que al-
bergaba de 30 a 100 familias. Era una banda y dificilmente se llegaba
a confederar.

La residencia era matrilocal o uxorilocal. Lo cual supone sacar a
los hombres de su aldea (fey’i) para ir a la de su esposa.

Tey’i indica un linaje y el linaje se agrupaba en una o dos casas.
Quiere decir que el linaje se asentaba en una aldea constituida por
una o dos casas. A su vez, un linaje configuraba una banda.

Los proto-carios fueron una oleada de poblacion muy reciente.
Entre ellos aparecen las grandes aglomeraciones y la organizaci6n
aldeana.

Teko’a o tecua: indica muchos linajes. Es la coexistencia de dife-
rentes linajes en un solo lugar. Son los multilinajes. La teko’a, enton-
ces, era la aldea constituida por varios linajes.

El lugar de residencia era matrilocal o uxorilocal. Eljefe del grupo
o comunidad (teko’a) buscaba afirmar sus vinculaciones a través de
la poligamia para afirmar su poder.

La poligamia indica que la mujer constituye el medio para esta-
blecer lazos de parentesco politico. A esto se suma el principio de
la reciprocidad, o sea, la ayuda mutua entre todos los parientes poli-
ticos. A esto se afiade el prestigio porque cuanto mds mujeres, mds

hombres para la “roza” y mas lotes para el cultivo; y, en consecuen-
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cia, mayor produccion agricola para realizar los convites. El prestigio
equivalia a importancia social y politica (Susnik, 1982: 23-31).

La mestizacion de los proto-Mbyd y de los proto-Cario, dio origen
a lo que conocemos con el nombre genérico de guarany.

Guarani es un término gentilicio. Avd es la identificacion étnica
guarani. Sentirse Avd implica, entre otras cosas, una identidad comu-
nicativa, una conducta vivencial similar y compartir un antepasado
mitico comun, fundador de su linaje.

Nosotros intentamos presentar al guarani etnogrdfico, desde sus
propias categorias de pensamiento. Esto es, lo que en antropologia
conocemos como la perspectiva emic. Es como si nos introdujéramos
debajo de la piel del indio (Harris, 1978: 491-523). Elegimos un solo
aspecto de su cultura, la estructura social en los tiempos etnogrificos,
porque consideramos que es el aspecto que otorga coherencia interna
al sistema guarani. Es decir, permite enlazar y comprender al mismo
tiempo, otros aspectos de la cultura: musica, lenguaje, religién, etc.
También refleja de manera notable, el “modo de ser guarani”. Aque-
lla estructura social original, padecié cambios operados por el sistema
colonial y jesuita. Pero esto es otra cuestién, a la cual no nos vamos a
referir.

El objetivo fundamental es describir la estructura social originaria
en la medida de lo posible, para comprender el comportamiento del
hombre guaran{, quien responde a su particular sistema de valores.

1. LA ESTRUCTURA SOCIAL

La estructura social del guaran{ etnogrifico nos introduce en:
1) Su territorio y dmbito geogrifico, 2) Las diferentes maneras de agru-
parse; y 3) Las expresiones para afianzar y consolidar la cohesion
social, esto es, los sistemas de alianza (poligamia y convites).

1) El territorio.

El dmbito geogrifico del guarani fue la floresta tropical lluviosa
y subtropical. Vivia en la selva. Pero proximo a las vias de comunica-
cioén: los rios.

(Coémo percibia la selva el guarani? Ellos eran cultivadores de tu-
bérculos. También inclufan maiz, tabaco, etcétera. La prdctica del
cultivo en la selva hacia que ésta se presentara como una realidad hos-
til, amenazante e inhdspita para poder practicar la horticultura. La
selva era un obstdculo que debia despejarse a golpe de hacha de pie-
dra. Exigfa un trabajo duro y dificil. Los hombres talaban los drboles
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y efectuaban el incendio posterior. La mujer plantaba y cuidaba los
tubérculos. Por otra parte, la selva invadia constantemente los cultivos,
por eso era combatida. Esa misma selva que también servia de refugio
y proteccion.

La selva estaba habitada por potencias malignas que poblaban ese
ambito oscuro y plagado de alimaiias. El guarani debia tomar precau-
ciones para protegerse de aquel ambita amenazador. La percepcion
social de su entorno otorgaba sentido a su conducta y a las acciones
que emprendfa sobre la naturaleza (Godelier, 1981: 40-42).

En sociedades como la guarani, donde la economia dependia pri-
mordialmente de las técnicas de la ‘roza’’, la productividad era muy
alta, aunque el rendimiento por superficie era muy bajo. No se alcan-
zaba una verdadera produccion, donde hubiera superdvit. El cultivo
alcanzaba para subsistir, por eso se califica a este tipo de economia,
como agricultura de subsistencia. En estas latitudes, la tierra pierde
rdpidamente su fertilidad y esto obliga a la gente, a trasladarse conti-
nuamente.

Cuando el modo de produccion depende de la agricultura deroza,
es imperativo la existencia de vastos territorios de poblados que per-
mitan la rotacién de los cultivos. Es claro que este tipo de economia,
pone limite a la permanencia y forma de habitacién de la gente.

En consecuencia, la poblacion se va dividiendo y los grupos van
emigrando a territorios vacios. La divisién y emigracion de los grupos,
permite mantener el equilibrio entre la poblacién y los recursos (Go-
delier, 1982: 28-29). Este mecanismo podia funcionar porque estaba
sustentado en el sistema de parentesco guarani.

En cuanto a la propiedad de la tierra, ésta era propiedad del linaje.
El individuo, por pertenecer a un determinado linaje que lo ha prece-
dido en el tiempo, tiene acceso a la tierra, pero no la posee. Cada in-
dividuo tiene el derecho exclusivo al uso de la tierra pero la tierra no
es de su propiedad. Cada individuo controla sus propios sembradios,
porque esa cosecha serd suya, constituyen sus bienes y los puede trans-
ferir, pero la tierra no.

As{ se expresa entre los guaranies etnograficos el uso de la tierra.
Su relaciéon con ella hace comprender el placer que habra significado
descubrir nuevas tierras y hacerlas cosechables. Es posible entender
ese espiritu ‘“‘colonizador’’ del guarani, porque el pedazo de tierra en
si{ no era suyo, sino sus productos. Los jefes de cada linaje controlan
la tierra. Cada cacique es el responsable del cuidado de la tierra de
sus antepasados.

Afirma Godelier (1981: 72-73) que las formas comunales de apro-
piacién de la tierra y los recursos, existen porque el individuo aislado
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no puede sobrevivir. As{, cada individuo y sus descendientes tienen
acceso a los recursos y queda asegurada la reproduccion. La tierra es
una propiedad comunal inalienable y la fuerza de trabajo se reparte
a través del funcionamiento de los lazos de parentesco (Godelier,
1981: 92).

2. LASMANERAS DE AGRUPARSE

La estructura social se basaba en las grandes casas comunales. El
lugar de residencia era matrilocal o uxorilocal. Quiere decir que el
marido va a residir al grupo de su esposa. El hombre, al residir en la
aldea de su mujer, también acarrea nuevos parientes politicos.

Este tipo de residencia hace que las mujeres aglutinen yernos;y,
por lo tanto, gran niimero de brazos masculinos para la ‘roza’’. Con-
secuentemente, se produce un debilitamiento comunal porque se saca
un hombre de su aldea, para ir a vivir a la aldea de su mujer. Sin em-
bargo, se mantiene un equilibrio ya que, a la aldea del hombre, irdn
otros hombres de otras aldeas en ocasién de tomar esposa.

Este tipo de residencia matrilocal, establecia la movilidad de los
parientes politicos: suegros y cufiados. En una casa comunal convivia
un linaje patrilineal (la filiacién de los individuos cuenta su ascenden-
cia por el grupo de los parientes paternos).

La propiedad de los campos de cultivo pertenecian a la unidad
del linaje. El linaje se denominaba tey’i. Entonces, el linaje es el gru-
po macrofamiliar unido por el parentesco que habita en una casa
comunal. Por eso, la casa comunal es la expresion de la unidad socio-
econémica con explotacion de cultivos, cazaderos y pescaderos. Se
ha advertido, que el poder politico se mantenia dentro de ciertos li-
najes llegando a constituir una verdadera nobleza.

El jefe del tey’i era un “padre’’ para su comunidad (Susnik, 1979-
80: 18 y 1982: 127). Teko’a o tecua: cuando varios linajes tey’i se
asocian, por ejemplo, cinco, seis, 0 mas, se forma una conciencia so-
ciolocal, un vinculo aldeano. La asociacion de varios tey’i en el tecua,
otorgaba mayor cohesion social y politica porque el ciclo matrimonial,
es decir, el intercambio de mujeres y cuiiados, constituian un vinculo
de reciprocidad mucho mis extensivo. Teko’a o tecua, era la unidad
menor: el grupo de parientes que habitaba en una casa. Una o dos
tecua, configuraban una aldea.

Durante el proceso de aculturacion, la unidad de linaje concebida
como un todo unitario se fue disolviendo; y, al mismo tiempo, se fue
fortaleciendo la unidad local. Es decir, con la aculturacion se fue di-
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solviendo el linaje, porque iba disminuyendo el nimero de integrantes
de cada una de las casas comunales y el intercambio de mujeres y
cufiados se rompio. En otras palabras, el principio de la reciprocidad
fue disuelto. La unidad local se fue robusteciendo con el aumento del
namero de viviendas para cada comunidad, por eso se afirmé la unidad
local aldeana.

En el siglo XVI, la tecua configuraba una unidad de linaje que ha-
bitaba en una casa. En el siglo XVIII, la tecua habia perdido definiti-
vamente su cardcter de localidad. En el siglo XIX, existia la aldea co-
mo concentracién de un elevado nimero de pobladores. Esa concen-
tracion demogrifica en aldeas parece ser una evidente influencia
jesuitica (Susnik, 1979-80: 19).

Tenda es la aldea o pueblo. Eran los grupos parentales de las “
cua’ vecinas, que en conjunto formaban un pueblo. La unificacion
de las tenda o aldeas en confederaciones guara, surgieron ante la ne-
cesidad bélica. Es decir, eventualmente se unian para combatir a otras
guaras. La gudra era el conjunto de aldeas confederadas.

Las grandes confederaciones regionales (guaras), eran las distintas
parcialidades que constituian diferentes asentamientos geograficos.
Cada gudra se extendia sobre una regién muy bien definida, cuyo
territorio era de uso exclusivo para el grupo que la habitaba. Por tan-
to, tenfa el derecho a usar la tierra, la “roza”, los cazaderos y pesca-
deros. En cierta forma, estas agrupaciones regionales estaban limitadas
en su potencial econémico por los rios. Las vias fluviales eran alavez,
los caminos de circulacion y los limites naturales entre una y otra
gudra.

Los vinculos sociales estaban establecidos por el parentesco poli-
tico. Existfa una intercomunicacién entre las gudras, lo cual no signi-
ficaba interdependencia, ni una obligada coordinacion de empresas.
El marcado cardcter etnocéntrico —fuerte conciencia de pertenencia
a la guara—, unido al exclusivismo de cada gudra, condujo al recelo
entre los miembros de cada parcialidad.

A pesar de la unidad lingiiistica y cultural guarani, que desde la
época de sus ancestros se fue imponiendo sobre las tierras que iban
conquistando y colonizando mediante los asentamientos y las “‘rozas”,
estaban divididos en nicleos independientes y circunstancialmente
enemigos (Susnik, 1979-80: 28-46).

Cada gudra, préxima a las corrientes de agua, llevaba la denomi-
nacion del nombre del rio o bien, de su cacique. Al momento de la
conquista, se han podido determinar 14 gudras: la de los Carios; To-
batines; Guarambarenses; Itatines; Mbaracayuenses; Mondayenses,
Parandes; Ygaridenses; Yguazuenses; Uruguayenses; Tapes, Mbiazds;
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Guairdes y Chandules (son los guarani de las islas). (Susnik, 1982:
32-55) (Susnik, 1979-80: ver mapa de ubicacidén de las gudras).

A estas gudras o parcialidades, los espafioles las denominaron pro-
vincias, aplicando sus categorias culturales. Sin embargo, esta deno-
minacién no tenia sentido para el guaran{, menos ain el sentido de
nacion. Esta es una categoria que no existe entre los pueblos etno-
grificos y suele ser aplicada indiscriminadamente por muchos investi-
gadores de los pueblos guaranies. Provincia y nacién, responden a or-
ganizaciones administrativas de los territorios en la cultura occidental.
Entre las diferentes gudras, no existia una verdadera unioén, por tanto,
no existia una conciencia nacional.

(Qué sucedi6 con las gudras? Entre mediados y fines del siglo X V]I,
merced al contacto con los espafioles, se transformaron en otro tipo
de asentamientos. Los distintos grupos componentes de las gudras, se
mezclan, se confunden y se pierden los linajes. La alteracion de la es-
tructura social original, se convierte en los denominados pueblos o
tavas, que eran tierras de propiedad comunal bajo un régimen de la
administracion colonial. Las gudras desaparecen: fueron despobladas
y abandonadas. Surgen las nuevas reagrupaciones en pueblos-tavas. Es
el fin del mundo guarani.

En resumen, las agrupaciones pueden considerarse como sigue:
Tey’i: un linaje. Teko’d: union de dos o mds linajes. Tenda: unién de
varias teko’d, que configuran la aldea. Tenda tiene una connotaciéon
de emplazamiento fisico, de asentamiento, de aldea. Gudra. es la con-
federacion o conjunto de aldeas. La unidad social es el linaje patrili-
neal, quiere decir que cada individuo cuenta su ascendencia por via
masculina, por la via del padre.

Entre mediados y fines del siglo XV1, la estructura social originaria
fue alterada definitivamente. Se organizan los pueblos de indios para
facilitar su evangelizaciéon y mejor control sobre el territorio sujeto a
su jurisdicciéon. Se implanta la encomienda como un sistema de orga-
nizacién laboral entre los indios (Maeder, 1984: 119-120). Sin em-
bargo, el servicio prestado por los guaranies a los encomenderos, pro-
vocé conflictos que impulsaron a aquellos a reducirse bajo la tutela
jesuiftica (Maeder, 1984: 121). Pero esto es otra cuestion, que escapa
a nuestro objetivo.

Surgen, pues, las favas, entendidas como aglomeraciones de indios
que son concentrados para enseiiarlos y civilizarlos al modo de la cul-
tura europea. Las tavas constituyen comunidades localizadas con tie-
rra para plantios y estancias, exclusivas para guaranies.

Se produce en comunidad y para la comunidad. Quiere decir que
el trabajo es de todos y los bienes son de todos. El sistema de trabajo
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y el usufructo son comunales. La propiedad es comunal. En otras pa-
labras, no queda nada de los tiempos etnogrificos: antes la tierra era
propiedad de los antepasados; el cacique administraba y los integran-
tes del linaje usufructuaban; el producto de las ‘“‘rozas’ pertenecia a
cada individuo.

Los cultivos, los productos de la caza y de la pesca, ya no son de
cadg, individuo, sino de todos. Desaparece el sentido de pertenencia.
El nuevo sistema permite un verdadero control socio-cultural y eco-
némico que depende de la administracidén colonial, ya sean laicos o
curas doctrineros.

Los pueblos-tavas suponen la inmovilidad para el guarani, esto es,
el no desplazarse, la falta de nuevos rozados, el encierro local. Ya no
conquistard nuevas tierras. No experimentard aquel placer de coloni-
zar con nuevas rozas, de instalar nuevos asentamientos. El principio
de intercambio que regia el sistema de parentesco se ha quebrantado.
Ahora, los ‘‘cufiados’ no son indios, son los espaifioles.

La desintegracion bioldgica provocada por el profundo mestizaje
y el desorden socio-economico de las casas-comunales originales, pro-
vocado por la falta de mujeres, la falta de hombres y brazos para abrir
nuevas ‘‘rozas’® —era la garantia econémica y el estimulo ideoldgico
de los guarani—, llevard el quebrantamiento definitivo del mundo del
Avd. (Susnik, 1979-80: 59).

Por otra parte, el mayor dafio que provocé la conquista del terri-
torio guaran{ y “que los obligaban a rendirse, era talarles sus semen-
teras y comidas’’ (AGN, folio 604).

Todas estas alteraciones provocaron en el indio un ‘““terror psico-
légico” que lo condujo al pesimismo y al aniquilamiento. Por eso afir-
mamos que constituyo el fin del mundo guarani (Susnik, 1982: 132-
139).

3. EXPRESIONES PARA AFIANZAR Y CONSOLIDAR
LA COHESION SOCIAL: LOS SISTEMAS DE ALIANZA

La poligamia y los convites, constituyen verdaderos sistemas de
alianza y estdn intimamente vinculados con la busqueda de prestigio-
poder. Entre los guarani, como cualquier otra cultura neolitica de
cultivadores tropicales, existioé una verdadera preocupacion por la bis-
queda del prestigio.

Esto nos lleva a considerar un elemento fundamental de la estruc-
tura: el cacique. Esta figura se constituye en el punto de partida de la
estructura social, porque todo el sistema gira a su alrededor. Las fun-
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ciones que él emprende y transmite al resto, permiten mantener una
estructura viva y dindmica.

La existencia de un cacique general al frente de cada gudra y caci-
ques menores en cada fecua, se presentan como los pilares de la estruc-
tura y este sistema ha sido bien documentado en la época colonial.
Por ejemplo, los documentos del Archivo Nacional de Asuncién; Ar-
chivo General de la Nacion Argentina; Museo Mitre, etc.:

El cacique regional (mtuvichd rubichd) de la gudra, formalizaba
alianzas matrimoniales en todas las aldeas de su regién. A cada uno
de sus hijos los designaba como jefes de aldea (mtuvichd). Esto, por
el principio de descendencia del linaje patrilineal, complementado con
la residencia uxorilocal.

En cuanto a la herencia, no se debe entender a la manera del hom-
bre occidental. Los hijos no heredan propiedades, ni pertenencias del
muerto. Entre los guarani, se heredaba el poder-prestigio, entendido
como responsabilidad de cuidar y administrar la tierra de los antepa-
sados de la gudra y dejar que los descendientes hagan usufructo de los
productos de la tierra.

El poder se concreta en el cacique, por eso la institucion del caci-
cazgo se sucedia de padres a hijos. “Conocen su descendencia y lina-
jes y caciques principales.”’ (AGN, folio 604). Ademds, “‘estiman mu-
cho su nobleza y cacicazgos y linajes de donde proceden. Se conside-
ran valientes y guerreros’’. (AGN, folio 605).

Es oportuno insistir que si bien, hasta plena época jesuitica los
indios continuaban reconociendo su ascendencia (linaje) y los caci-
ques, el sistema en si no existia, porque se habia alterado para siem-
pre desde el siglo XVI, con la llegada de los conquistadores y la im-
plantacion del sistema encomendero. ‘“Cuando el cacique moria todos
sus vasallos tenian por su verdadero cacique al hijo del difunto y como
a tal lo respetaban y servian® (AGN, folio 617).

Acd se plantea una cuestion dificil de resolver en principio. Atri-
buto del cacique era la poligamia. Esto supone varias esposas con va-
rios hijos. ;Cudl es el hijo que hereda el cacicazgo?

Los indios reconocian a sus hijos y el primogénito sucede al padre
en el cacicado (AGN, folio 626). Pero ;quién es el primogénito? ““‘Cuan-
do los caciques se querian bautizar, habia que establecer cudl era la
verdadera mujer y el hijo de ella sucedia en el cacicado aunque tuvie-
ra otros de mayor edad de las mancebas’ (AGN, folio 626).

Estas afirmaciones provienen de un documento de la época je-
suitica, cuando la estructura social de los tiempos etnogrificos ya
habia sido alterada. Por otra parte, categorias tales como primogéni-
.to y mancebas no son propias del pensamiento guarani. No porque

TEOLOGIA 50 (1987) 129-142



LOS GUARANIES. PANORAMA ANTROPOLOGICO 139

ellos sean incapaces de distinguir entre el hijo mayor y el resto; o
bien, entre las diferentes esposas. jAcaso existi6 una principal o “le-
gitima” y las otras fueron mancebas? Para el guarani seguramente,
todas fueron sus esposas.

Sospechamos que aquel principio de mayorazgo, en todo caso es
espafiol, pero no guarani. Esto estaria confirmado, en parte, por la
misma estructura social tradicional: cada hijo varén era designado el
cacique de las diferentes tecua. Uno de ellos, le sucederia en la jefatu-
ra de la gudra. ;Cual?

Consideramos que sucedia en el cacicazgo, aquel hijo varén que
reuniera las condiciones mas apreciadas para ser cacique, para ser un
verdadero hombre, un Avd. Esto es, el don de la palabra, la valentia,
el coraje, el espiritu colonizador para emprender nuevas “rozas’’; buen
conocedor del territorio de sus antepasados; guerrero en el sentido
de emprender expediciones contra sus vecinos; capaz de establecer
lazos de unidn con varias mujeres (poligamia); capaz de realizar con-
vites.

El modo de ser guarani, se expresa particularmente en la conducta -
del cacique, y la poligamia es un aspecto. La poligamia es un sistema
de alianza. Permite al cacique regional (mtuvichd rubichd) delaguara,
formalizar alianzas matrimoniales en todas las aldeas de su region y
designar a sus hijos como jefes de aldea (mtuvichd).

A
hijo-cacique
(tecua)

hle cacique
(tecua) \

A

hijo-cacique cacique regional
(tecua)

A
hijo-cacique
(tecua)

Gudra
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Por otra parte, merced al principio de reciprocidad, la mujer en-
gendra lazos de parentesco politico (yernos-cufiados); y, en conse-
cuencia, la ayuda mutua entre todos los parientes politicos. Como el
loteo de tierras de ‘“‘roza’ se realiza por mujer con hijos, quiere decir
que, por ejemplo un hombre con diez mujeres se asegura el derecho a
diez lotes para ‘“‘roza’ y cultivo.

La poligamia, entonces, es el camino para conseguir todo el poder
porque el parentesco politico implica muchos brazos para la “roza” y
el cultivo. Poseer muchas mujeres asegura la subsistencia. También
asegura la solidaridad del grupo en tanto constituye un sistema de
alianzas y asegura su prestigio econémico y socio-politico.

Pero es claro que existen otras formas de adquirir prestigio: gue-
rra, oratoria, antropofagia. La guerra suponia reunir a los hombres,
jovenes y adultos, para emprender una expedicién punitiva contra
otros grupos. La oratoria se refiere al que sabe hablar bien, es decir,
el que sabe persuadir. Aquel jefe o cacique que sabia hablar bien, era
capaz de asegurar su poder y prestigio porque entonces, sabia organi-
zar y manipular a las personas de su tecua y de su guara.

Estos comportamientos, por otro lado, estdn intimamente vincu-
lados con el Avd y su idea de superioridad racial y étnica. El marcado
sentimiento etnocéntrico del Avd, hacia considerar al resto, como
enemigos y despreciables. Si a esto se suma la alta conciencia de per-
tenencia a su fecua y a su gudra, hace comprensible su conducta con
respecto a los grupos no-guarani y entre los guarani de las distintas
gudras.

El espiritu belicoso y expansivo, junto con su marcado etnocen-
trismo, los condujo a una priactica honorifica: el canibalismo (Métraux,
1947, 1: 88). El canibalismo es un sistema de amedrentamiento y de
imposicién sobre los demds enemigos de otros pueblos, o de otras
gudras, por el terror. Es una amenaza constante, una violencia, pero
también es una forma de proveerse de carne, esto es, ingerir proteinas
(Harris, 1986: 55-56). El canibalismo es una forma de lograr poder-
prestigio, porque también es una modalidad de la dominacién. En
todo caso, es un dominio basado en el prestigio y por eso es una pric-
tica honorifica.

Los convites se refieren a la fiesta del areté. Tiene un alto sentido
integrador. El tuvichd estaba obligado, por su misma condicién, a con-
vocar a los convites. En estas ocasiones se hacia patente el “poder”
colectivo simbolizado en la figura del tuvichd (Susnik,1982:129-131).

El areté consiste en la invitacién a una fiesta por parte del jefe de
una aldea (tenda) al jefe de otra, y con toda su gente. El jefe (mburu-
vichd) estaba obligado a organizar los festines como demostracion de
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su prestigio; y, ademas, una forma de conservarlo. Por eso, estos festi-
nes se hacian entre los fecua (linajes).

Es una fiesta con comida y bebida en abundancia: chicha prepa-
rada por las mujeres y carne de animales de caza. Es un verdadero
derroche. La fiesta pone en movimiento a toda la comunidad. Es una
época eminentemente colectiva porque expresa la unidad del grupo.
El canto y la danza ejecutados por los hombres, eran inspirados por
el shamdn y los conducia al éxtasis. Los convites implicaban la obliga-
cién de ofrecer, aceptar y retribuir. Su rechazo equivalia a declarar
la guerra, porque era negar la alianza intergrupal. :

El areté también se vincula con el acceso al prestigio social. Un
caso particular eran los convites antropofdgicos porque servian para
renovar la conciencia de pertenencia al grupo. Expresiones para ad-
quirir prestigio-poder y, ademads, mantenerlo:

Canibalismo
Guerra
Oratoria

Matrimonio (poligamia) . i
Convites (el areté) = sistemas de alianza

Resumen

El conocimiento de los guaranies etnograficos, lo hemos intentado
desde el punto de vista del Avd. Uno de los aspectos culturales que
‘elegimos, es la estructura social, porque ella nos introduce en la “for-
ma de ser guarani”. Esto es, su sentimiento profundamente etnocén-
trico y avasallador.

El sentimiento del Avd, duefio y sefior, va de la mano con la idea
del ser libre. Este sentimiento de libertad sobre todos los demas, lo
lleva a imponerse. Por otra parte, la basqueda de la libertad es también
una busqueda de la abundancia inmediata para susbistir. Le gusta la
buena vida.

El deseo de asegurarse la abundancia y la buena vida llevo a los
guaranies incluso, al terror: la antropofagia. Otras formas fueron, a
través de la blisqueda de la tierra sin mal, los convites y la poligamia.

La poligamia, otorgaba prestigio y poder, ademds de brindar un
parentesco politico para trabajar en la produccion econémica. Y sola-
mente por medio del parentesco politico, una sociedad neolitica con
horticultura basa su amistad interétnica.
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El sistema socio-politico de los Avd, no tuvo cohesion suficiente
(de ahfi los convites). En todo caso, constituyeron una serie de peque-
fias comunidades y cada una con su propia individualidad, tipica con-
secuencia del etnocentrismo.

SUSANA COLAZO
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LAS FUENTES DE INFORMACION
SOBRE LAS MISIONES
JESUITICAS DE GUARANIES

Las Misiones jesuiticas de guaranies han constituido, desde sus
origenes, una experiencia misional que atrajo la atencién tanto por
su originalidad como por sus vastos alcances evangelizadores. Surgidas
a principios del siglo XVII, experimentaron un proceso de crecimien-
to continuado, y alcanzaron su plenitud en la primera mitad del siglo
XVIII. No faltaron en su historia embates externos e internos que,
mds de una vez, pusieron a prueba la firmeza de la obra. Esas confron-
taciones concluyeron por minar sus cimientos, ya que en 1767 se dis-
puso la expulsion de la Compaiiia de Jesus, y en 1768 se modifico el
sistema de administracion de los pueblos guaranies.

El estudio de las fuentes de informacion sobre dichas misiones ha
sido realizado en varias oportunidades!. Ello supone la consideracién
de un material édito e inédito de considerable magnitud, cuya descrip-
cion, clasificacion y andlisis'sin duda ocupa hoy un dilatado espacio.

En primer lugar, debe sefialarse que las fuentes disponibles sobre
las Misiones, en su inmensa mayoria, provienen de los mismos jesuitas.

Los testimonios de la sociedad colonial, o de los propios guaranies en
cambio, son escasos proporcionalmente y estdn limitados sélo a cier-

tos aspectos.

En el primer caso, salvo en la época de la conquista o durante las
dos ultimas décadas del siglo XVIII, no se escribieron cronicas ni hay
suficientes documentos que permitan seguir el proceso misionero des-

1 La lista de obras generales y de referencia que brindan informacién sobre este tema
es muy amplia. Incluye trabajos de Pedro de Angelis y Antonio Zinny en el siglo XIX y se
continia en este siglo con obras nacionales y extranjeras. Un buen compendio de esa infor-
macidn puede leerse en Efraim Cardozo, Historiografia Paraguaya. I Paraguay Indigena, Es-
parol y Jesuita. México, IPGH, 1959; también en Guillermo Furlong, Misiones y sus pueblos
de Guaranies. Bs. As. 1962; y en Magnus Morner, Actividades politicas y econémicas de los
jesuitas en el Rio de la Plata. Bs. As. Paidés, 1968 (hay reedicién). La bibliografia mas amplia
que conocemos sobre las Misiones es el trabajo aiin inédito del P. Hugo Storni (SJ) Biblio-
grafia sobre los jesuitas del Paraguay (Cuenca del Plata) y en particular de la Argentina
(1589-1982).
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de 1610 a 1768 desde fuera de las reducciones. Las Reales cédulas,
los testimonios de visitas y empadronamientos, o m4s frecuentemen-
te, los pleitos por intereses de vecinos encomenderos del Paraguay o
los ocasionales choques con obispos y gobernadores, ilustran sobre
algunos aspectos limitados de la vida misionera, y de conflictos de
poder con la orden jesuitica en general, mas que con las Misiones de
guaranies en particular. Pero lo cierto es que no existe una historio-
grafia coetdnea sobre las Misiones que recoja esos puntos de vista, sino
en una época ya tardia, y a partir de las obras de Azara (1809), Alvear
y Doblas (1836).

Los libros publicados antes de esas fechas provenientes de la so-
ciedad colonial o de observadores europeos, son mds interesantes por
revelar el espiritu del siglo, que por la informacién que contienen,
casi siempre sospechosa de parcialidad?.

A su vez, los testimonios de los guaranies sobre si mismos en este
periodo son infimos. Su horizonte cultural s6lo puede reconstruirse
hoy a través de la misma documentacién jesuitica. Y ademds, con la
ayuda complementaria de la etnohistoria, la lingiiistica y la arqueo-
logia.

Por estas razones debe considerarse que la principal fuente pro-
viene de los mismos misioneros. Sus testimonios, debidamente consi-
derados, son los Unicos que ofrecen elementos suficientes para rehacer
aquella historia.

A los efectos de brindar una vision apretada de dichas fuentes para
este II° Encuentro, hemos creido conveniente ceflirnos solo a los tes-
timonios provenientes del periodo jesuitico. De ellos, se considerardn
en primer lugar las Cartas Anuas, que constituyen un repertorio ines-
timable de informacidén, asi como cierto tipo de documentos que
completan esa vision. Luego se indicardn las crénicas jesuiticas, desde
Montoya hasta Muriel; los testimonios coetdneos, cartas y obras des-
criptivas de Misiones. Finalmente, se sefialardn los escritos redactados
en el exilio por los Padres, que se refieren a este mismo tema.

La consideracion de la bibliografia posterior sobre esta cuestion,
es también muy abundante y crece sin cesar. Abordarla en esta opor-

2 Entre ellos cabe citar los Memoriales del Obispo Cirdenas (1652), las Cartas de An-
tequera (1726-1728), el Informe de Anglés y Gortari (1731), divulgados sobre todo después
de 1767. Ademas panfletos como la Relagao abreviada (1757) o la novela del Rey Nicolds
(1756) son inequivocamente intencionados. Mis sospechoso aiin es el Reyno jesuitico de-
mostrado (1770) del ex jesuita Bernardo Ibafiez de Echavarri, obra cargada de insidias contra
la administracién de sus ex cofrades en las Misiones. Efraim Cardozo, ob. cit. pp. 370-371;
374-380;381-382. ’
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tunidad, excede el titulo fijado para esta comunicacién, asi como el
tiempo disponible para exponer la evolucién y los matices historio-
grificos que ofrece este interesante material.

El estudio de las fuentes documentales y bibliogreiﬁcals sobre las
Misiones de guaranies, por ello mismo, no aspira a ser un estudio en-
teramente original, sino util para quien desee abordar esta cuestiéon a
partir de sus fuentes. La convocatoria de este II° Encuentro de Histo-
ria de la Iglesia, la vitalidad del tema misional y la circunstancia de
hallarnos proximos a celebrar el “‘V° Centenario de la Evangelizacién
de América’’, constituye ademds un incentivo suficiente para analizar-
lo con.verdadero interés, convencidos que en esas mismas fuentes, en
aquellas cronicas y hagiografias envejecidas, se conservan todavia
vivos los sentimientos que impulsaron a aquellos misioneros a fundar
entre los guaranies el ideal de una nueva cristiandad que iluminara
con su ejemplo a la sociedad europea y recreara la fe en la palabra sal-
vadora de Cristo.

1. LAS CARTAS ANUAS

Las Cartas Anuas constituyen una de las fuentes mds importantes
para el conocimiento de las Misiones de guaranies. No pocos historia-
dores y antropdlogos han manifestado el alto valor testimonial de
dichos documentos y han recomendado calurosamente su consulta y
su edicién.

En péginas recientes, el P. Hugo Storni (SJ) sefiala el origen de
dichas cartas. Ellas surgieron como una necesidad de mantener y de-
sarroliar dentro de la Compafiia de Jesus la informacion y el conoci-
miento mutuo entre el Padre General y sus miembros, a fin de renovar
el entusiasmo por la propia vocacion religiosa y apostodlica. Sefiala
también que, desde el comienzo se advierte en esa correspondencia
la posibilidad de un uso adicional: por una parte, la utilizacion de las
noticias de las misiones para despertar vocaciones en los jovenes y
por otra, mantener informados a los amigos y bienhechores de la
Compaiifa de'los progresos alcanzados en la labor. De ahi que a partir
de la legislacion de 1547 se insista en que estas cartas recojan solo los
hechos edificantes, dejando para la correspondencia privada las res-
tantes cuestiones®.

3 Facultad de Filosoffa y Letras. Documentos para la Historia Argentina. Iglesia. Car-
tas Anuas de la Antigua Provincia Jesuitica de la Compariia de Jesus. Adv. de Emilio Ravig-
nani e Introduccion del P. Carlos Leonhardt. Bs. As. IIH, 1927-1929, 2 vols. (En adelante,
Leonhardt, Cartas Anuas). También, Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay 1637-1639.
Adv. de Ernesto J. A. Maeder e Intr. de Hugo Storni SJ. Bs. As. FECIC, 1984, p: 15.

TEOLOGIA 50 (1987) 143-163



146 ERNESTO J.A. MAEDER

Por ello, esta clase de documentos tanto por su origen como por
su finalidad, son testimonios espirituales y como tales deben ser con-
siderados. La informacién adicional viene por afiadidura, y a los efec-
tos de resaltar o explicar el motivo principal de la tarea misional de
los padres.

Sin embargo de esta caracterizacion general, numerosas noticias
sobre la vida de estas provincias pueden ser obtenidas de las Cartas,
que ademds, brindan una crénica interna muy detallada sobre las
Misiones de guaranies.

Estas cartas constituyen una coleccidon que en su mayor parte
permanece hasta hoy inédita. En lo que a la provincia del Paraguay
se refiere el perfodo cubierto por ellas abarca desde 1608 hasta 17624
El P. Carlos Leonhardt (SJ) (1862-1952) ha referido con erudicion
los repositorios donde se encuentran los originales y las copias cono-
cidas, las cartas extraviadas, las que llegaron a editarse y otros por-
menores de ese material’. Con el apoyo del Dr. Emilio Ravignani se
pudo iniciar la publicacién de la primera parte de esas cartas (1609-
1614 y 1615-1637), en dos gruesos volimenes que integran la Colec-
cion de Documentos para la Historia Argentina, que por entonces
editaba ese Instituto. Pero lamentablemente la coleccién quedo trun-
ca, y sélo recientemente se han publicado nuevas cartas.

A pesar de la regularidad de esta correspondencia hay periodos
que no estdn cubiertos, ya por extravios o por alguna razén descono-
cida. Tales, los afios 1620-1625; 1701-1713; 1744-1750. Leonhardt
indica que ‘‘se enviaban las cartas por dos vias maritimas diferentes
para conservar asi, en caso de naufragio, a 1o menos un ejemplar de
ellas. Esto explica —agrega— la existencia de duplicados, en que ambos
llevan la firma auténtica’*®.

4 La Provincia Jesuitica del Paraguay fue creada en 1604 e instalada en 1607. Inicial-
mente incluyé a Chile, hasta su separacién como viceprovincia en 1625. Entre 1585 y 1607,
los jesuitas mantuvieron actividad misional en el Tucumén y el Paraguay El detalle de esa
actividad puede seguirse en las Carfas Anuas de la Provincia Jesuitica del Perd, publicadas
en la Monumenta Peruana, dirigida por Antonio Egafia (SJ), Roma, IHSI 1954-1979. 7 vols.

5 Segiin el P. Leonhardt, la coleccién de Cartas Anuas que se conservaba en el Colegio
del Salvador (y hoy en el Colegio Miximo de San Miguel) es copia fotografica de los tres
volimenes de ongmales del Archivo de Roma de la Compaiiia de Jesiis. Esta es la coleccién
mds completa y la Gnica de originales. En el resto de los archivos “‘s6lo hay trozos aislados e
incompletos de dichos documentos y ademds, sin firmas auténticas del P. Superior del Para-
guay” (o.c. XXV). Algunos ejemplares se hallan en 1a Biblioteca Nacional de Buenos Aires y
en otras similares.

6 Leonhardt, Cartas Anuas, XXVI, nota 1, delvol. XIX. Lasanuasde 1650-1652 estdn
firmadas por el P. Francisco Vazquez de la Mota en nombre del Provincial Juan Pastor;a su
vez el ejemplar conservado de las de 1669-1672 carece de firma, como as{ también el texto
incompleto de las de 1714-1720.
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Las primeras cartas, apenas establecida la provincia, tuvieron una
periodicidad anual (1608-1617); mds tarde se redactaron por bienios
(1618-1619; 1626-1627; 1645-1646) o mds frecuentemente por trie-
nios (1632-1634; 1635-1637; 1637-1639; 1641-1643; 1647-1649;
1652-1654; 1655-1657; 1658-1660; 1660-1662). Excepcionalmente,
las cartas cubrieron sélo un afio como en 1644, 1667 y 1668. En el
ultimo tercio del siglo XVII y durante el siguiente, los periodos que
abarcaban las anuas se volvieron irregulares: 1676-1681; 1682-1688,;
1689-1700; 1714-1720; 1730-1735; 1735-1743; 1750-1756 y 1756-
1762. En algin caso llegaron a cubrir una década, como acontecié
con las cartas de 1720-1730.

Naturalmente, las dimensiones de las cartas guardan proporcién
con los periodos anotados. Sin embargo, algunos trienios (1637-1639;
1632-1634 y 1647-1649) son particularmente extensos en sus relatos.
Singular por sus dimensiones y riqueza informativa es el anua corres-
pondiente a 1735-1743. Salvo excepciones, esos textos fueron firma-
dos por los Provinciales, aunque con toda seguridad la redaccion de
las mismas quedaba en manos de secretarios y cronistas calificados®.

El texto fue escrito inicialmente en castellano (1608-1612); luego
en latin (1613-1614); volvi6 al castellano (1615-1616); fue bilingiie
en 1617 y posteriormente, desde 1618 en adelante, se redact6 siempre
en latin, con la excepcion de las anuas de 1632-1634 y 1641-1643
que lo fueron en castellano, mientras que las de 1682-1688 se hicie-
ron en ambas lenguas.

Los temas resefiados en las cartas siguen un orden mds o menos
constante. Lo habitual era brindar un panorama inicial del personal
con que se contaba en la provincia, para luego referir las novedades
acontecidas en cada residencia. La ultima parte de las anuas estaba
destinada a las Misiones de guaranies. Esta, a veces, incluia una consi-
deracion general sobre esos pueblos, para luego referir el estado parti-
cular de cada doctrina y los progresos que en ellas se advertian. El
tema de las Misiones ocupoé al principio un lugar limitado, dentro de
las acciones que correspondian al Colegio de Asuncioén (1610-1619).
Pero a partir de las anuas de 1628-1631 esa cuestidon gané espacio y
durante dos décadas merecié casi dos terceras partes del texto. En la
segunda mitad del siglo XVII, ya consolidadas las Misiones y alejado
el peligro bandeirante, el espacio decrece a un tercio de cada carta.
Y al principio del siglo siguiente, su lugar es atin menor: /3, /10, V1.
Sélo en las anuas del P. Lozano, las Misiones vuelven a cobrar interés
hasta llegar a una cuarta parte del contenido. Espacio que crece aun
mis entre 1750-1756 con motivo del tratado de Madrid y la guerra
guaranitica.

Al principio, la riqueza etnogrifica de las anuas es considerable.
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Los provinciales describian con detalle los nombres de los nuevos pue-
blos del Parand, Iguazu, Guayrd, Uruguay, Itatin y Tape; sus dimen-
siones demograficas, sus costumbres y las dificultades halladas para
establecer entre ellos las misiones (1608-1627). Luego, la irrupcion
de los bandeirantes constituye el tema dominante (1628-1631a1641-
1643). Desde entonces, estabilizada la situacidn, era inevitable que el
tema, perdida la novedad, se tornara poco a poco rutinario. Los casos
edificantes, el obituario de los padres y hermanos coadjutores que fa-
llecian en Misiones, y las ocasionales entradas en busca de nuevos pue-
blos, como los Guariands, los Gualachos, los monteses del Tarumd,
los charruas y guenoas, los chaquenses. M4s adelante, las Misiones de
Chiquitos, ya en la década de 1690 comienzan a ocupar un nuevo es-
pacio en el relato de las anuas.

iSobre qué fuentes, qué base informativa se redactaban estas cartas
anuas? Las mismas, sin duda, constituian un resumen debidamente
elaborado por el P. Provincial de las noticias que le llegaban de los
distintos colegios y misiones. Parte de esa informacion, el Provincial
la conocia de modo directo, no sélo por su intervencion en los asun-
tos principales de gobierno, sino también por las visitas que perid-
dicamente debfa realizar a las distintas residencias.

Pero la informacién principal y detallada provenia de las memo-
rias o anuas particulares que le eran remitidas desde cada lugar. El
Superior de Misiones, por su parte, elaboraba su propio informe, en
base a su vision de los hechos y la recopilacion de las cartas de cada
uno de los doctrineros.

De los primeros tiempos se conoce una cierta cantidad de estos
documentos parciales, algunos de los cuales han sido publicados’. En
ellos el grado de detalle sobre los problemas locales se amplia consi-
derablemente y constituye para el historiador de Misiones una fuente
sumamente rica acerca de los jesuitas y aborigenes. Desde luego en
las cartas anuas provinciales ese pormenor desaparece como conse-
cuencia de la concisiéon y problemadtica general que debia ofrecerse en

7 En la serie Manuscritos da Colegao De Angelis, publicada por la Biblioteca Nacional
de Rio de Janeiro se hallan varios testimonios de este tipo. En vol. I, Jesuitas e bandeirantes
no Guayrd, se hallan anuas del Cuayra de 1628 y de varias reducciones de 1630 y 1631, pp.
259-298; 342-351 y 375-378. En el volumen 11, Jesuitas e bandeirantes no Itatin, estin anuas
locales de 1614 y 1633, pp. 12-26; 29-49. En el vol. III, Jesuitas e bandeirantes no Tape,
hay anuas de 1634 y 1637, pp. 33-95 y 149-152. Finalmente, en el vol. IV, Jesuitas e ban-
deirantes no Uruguai, hay un lote alin mas considerable; anuas de pueblos de 1627, 1635,
1637, 1661, 1707, 1722, pp. 61-72; 72-74;80-144;151-153; 176-207; 235-247;248-250 y
257-258. En el Archivo General de la Nacidn, en Manuscritos de la Biblioteca Nacional, se
conservan anuas parciales del Colegio de Asuncion de 1758-1763 y 1762-1765, Mss. 6337-
6338.
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sus documentos. Pero basta una simple comparacion entre la Anua del
Guayrd que en 1628 redactdé Antonio Ruiz de Montoya y el resumen
ofrecido por el Provincial Mastrilli Durdn (1628-1631), o el Anua del
Parand y Uruguay del P. Pedro Romero de 1635 y la vision mds apa-
gada y genérica del Provincial Diego de Boroa (1632-1634) para ad-
vertir las ventajas de utilizar dichas fuentes®.

Las cartas anuas constituyeron asi una serie de inapreciable valor,
y al margen de su espiritu apologético y de sus connotaciones espiri-
tuales, la informacién basica es siempre confiable y sugerente. La et-
nohistoria y la crdénica interna de las misiones hallan en ellas una ri-
queza informativa muy grande. Episodios como la resistencia ofrecida
a la conversidn por los payés guaranies, las alternativas de la batalla
de Mbororé con los bandeirantes, las dificultades halladas en la mu-
danza de los pueblos en 1638-1640 o infinidad de aspectos particula-
res de cada reduccién, sélo se conocen a través de sus textos. Su ri-
queza informativa ain no ha sido explotada en todas sus posibilidades.

DOCUMENTACION ADICIONAL SOBRE MISIONES

Pero las Anuas apenas constituyen una de las fuentes sobre este
tema. La organizacidén misional y las decisiones que se tomaban sobre
distintos aspectos de su funcionamiento a lo largo del tiempo requie-
ren tomar en cuenta otros documentos. El propio Leonhardt, en la
introducciéon ya citada, ha hecho mencién expresa de los mismos y
los ha enumerado con detalle’. Entre ellos, cabe citar las cartas de los
Padres Generales a los Provinciales del Paraguay; las ordenaciones
generales dadas por los Provinciales (entre ellas, por ejemplo, las ins-
trucciones de 1609 y 1610 del P. Diego de Torres para las misiones
del Guayrd, Parand y Guaycurues, o los reglamentos de las doctrinas
guaranies aprobados en 1637 y 1689)'°; los memoriales de los Provin-
ciales del Paraguay ; 1as actas de las Congregaciones Provinciales (hubo
26 entre 1607 y 1762); las consultas de los Provinciales; los catdlogos
de diversas clases sobre el personal misionero;las fechas de fundacion
de los pueblos, y finalmente, la informacion estadistica. Esta Gltima
es documentacion particularmente valiosa para la historia demogrifica

8 Las anuas generales en Leonhardt, Cartas Anuas y las parciales, en los vols. I, pp.
259-298 y 1V, pp. 80-144 de los Manuscritos da Colegao de Angelis (0.c.).

?  Leonhardt, Cartas Anuas, pp. XXXIV-XXXV.

10 pablo Hernindez, Misiones del Paraguay. Organizacion social de las doctrinas guara-
nies de la Compaiiia de Jesus. Barcelona, 1913, vol. I, pp: 581-598. Ademds pueden afiadirse
las instrucciones para dirimir pleitos territoriales entre los pueblos, de 1732, en o.c. I, pp.
598-599.
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y social de la poblacion guarani; consiste en registros anuales y padro-
nes de perioricidad regular e informacién muy amplia y sistemdtica'®.

Ademas de esta masa de documentos, casi todos ellos inéditos y
ademds dispersos en varios archivos nacionales y extranjeros, es nece-
sario sefialar la existencia de otros conjuntos documentales. Entre
ellos, por ejemplo, la importante compilacién realizada por los PP Pa-
blo Pastells y Francisco Mateos (SJ), en la cual se extractaron cente-
nares de documentos vinculados a la Provincia del Paraguay, asi como
otras colecciones y catdlogos igualmente utiles para la adecuada com-
pulsa de la documentacién existente!2.

2. LAS CRONICAS JESUITICAS SOBRE LAS MISIONES:

Las cronicas jesuiticas sobre Misiones constituyen otro aporte
fundamental para el estudio de las mismas. Los Padres de la Compaiiia
prestaron a esta cuestion mucha atencién, favorecieron la redacciéon
y edicién de estas obras, y alin designaron personas aplicadas a la
funcién de cronistas, como ocurrié con Pedro Lozano y José Guevara.
El fruto de esa labor fue muy importante, aunque la calidad y dimen-
siones de esas obras, asi como la difusion que alcanzaron en su época
fue muy desigual.

Los precursores fueron Antonio Ruiz de Montoya y Nicolds del
Techo. A ellos le siguié Pedro Lozano, con una produccién muy vasta
pero escasamente difundida. El cuadro lo completan José Guevara, y
sobre todo Francisco Xavier de Charlevoix, quien fue el unico que
logré brindar al mundo europeo una vision completa de la labor de
la Compaiiia en el Paraguay y entre los guaranies. Tarea que comple-
t6 Domingo Muriel, aunque con menos fortuna editorial.

11 o5 datos sobre esas fuentes, en Leonhardt, Cartas Anuas, pp. XXXIV-XLVL. Sobre
las fuentes estadisticas, nuestro trabajo conjunto con Alfredo S. C. Bolsi, La poblacion gua-
rani de las misiones jesuiticas. Evolucién y caracteristicas (1671-1767). Rcia. IIGHI, 1980.

12 pablo Pastells y Francisco Mateos. Historia de la Compafiia de Jesiis en la Provincia
del Paraguay. Madrid, 1912-1949, en 9 vols. (El P. Pastelis colaboré hasta el V vol. y el resto
fue continuado por el P. Mateos). Pedro de Angelis, Coleccion de obras impresas y manyscri-
tas que tratan principalmente del Rio de la Plata. Bs. As. 1853 (sobre todo los capitulos re-
feridos a los manuscritos de Misiones del Paraguay, pp. 151-193 y 198-205. Una parte de
estos documentos han sido editados en la ya citada Colecao de Angelis, nota 7). Francisco
Javier Brabo, Coleccién de documentos relativos a la expulsién de los jesuitas de la Republica
Argentina y Paraguay. Madrid, 1872. Biblioteca Nacional, Catdlogo de los manuscritos rela-
tivos a los antiguos jesuitas de Chile. Sgo. de Chile, 1891 y Biblioteca Nacional, Catdlogo de
documentos referentes a jesuitas (1584-1805). Prélogo de Manuel Selva. Bs. As. 1940.
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a. La “Conquista Espiritual”

Montoya (1585-1652) fue el primer cronista de las Misiones de
guaranies. Nacido en Lima, hijo natural de una peruana, experimen-
t6 en su juventud una fuerte conmocioén espiritual que lo llevo a revi-
sar su vida e ingresar a la Compaifiia. Ordenado sacerdote en 1611,
fue prontamente destinado a la evangelizacion del Guayrd. Se desem-
pefidé entre los guaranies por mas de veinticinco afios, y llegd a ser un
consumado conocedor de su lengua y sus costumbres. Enviado a Es-
pafia para reclamar medidas de-apoyo a los indios atacados y escarne-
cidos por los bandeirantes, redacté en Madrid, a pedido de sus oyen-
tes, una cronica de estos hechos. El tono vibrante y la demanda de
justicia que impregna su obra, dan a la Conquista Espiritual un tono
conmovedor.

La obra ha sido ubicada generalmente como la primera crénica
de la evangelizacion guaranitica. Pero la estructura y el tono de la mis-
ma, no se ajustan del todo a dicho género. Incluso es muy probable
que ya al imprimirla se le haya planteado ese problema al editor!3.
En cuanto a su estructura, la Conquista participa tanto de la forma
de una crénica como del esquema de las Cartas anuas. Una lectura
de sus 81 capitulos muestra que la primera parte (I-II1; X) est4d desti-
nada a dar una vision geogrdfica de la provincia, asi como datos etno-
grificos; la segunda parte (IV-IX; XI-XX; XXX-XXXIX) es la historia
de esa conquista espiritual; la tercera parte responde a los moldes de
las Anuas, pues describe las Misiones en su conjunto y luego pueblo
por pueblo (XLV-LXX) con inclusién de biografias de los madrtires.
Finalmente, la Gltima parte retoma el hilo histérico y refiere los pa-
decimientos sufridos en el Tape a manos de los bandeirantes.

El testimonio personal de Montoya y su calidad de testigo califi-
cado impregna buena parte de la obra, que roza por momentos lo
autobiografico. La redaccion debio hacerla con prisa, en medio de los
trajines de su gestion cortesana, fiado de su memoria y encendido en
el santo celo de la causa que defendia. Con todo, se advierte que la
carta anua de 1635-1637 le sirvié de guia para redactar la descripcién
de Misiones, y que los sucesos finales lo han tenido por protagonista
y testigo principal como Superior de Misiones que fue por esos mis-
mos afos.

13 Enna aprobacion dada por Lorenzo de Mendoza se lee lo que parece fue el titulo
originario: ‘“‘Relacion de la conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compariia de
Jesus en las Provincias del Paraguay, Parand, Uruguay y Tape. La supresion posterior de la
palabra relacién en el titulo definitivo abona a favor de esa dudainicial. Ernesto J. A. Maeder,
La conquista espiritual de Montoya y su alegato sobre las Misiones en Teologia, N° 46 (Bs.
As. 1985), pp. 122-136.
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Frente a estas circunstancias cabe preguntarse qué grado de inde-
pendencia tuvo el autor frente a los problemas planteados, y en qué
medida su pasiéon por la justicia pudo—turbar la serenidad requerida
al historiador. Una lectura atenta de la obra muestra que si bien, ha
narrado la obra misional de los jesuitas entre los guaranies, el objetivo
principal ha sido la denuncia de las conductas seguidas por espafioles
y portugueses con respecto a los indios. No padece deformacién anti-
lusitana, como se le ha reprochado; tampoco generaliza sus juicios,
e incluso al referirse a los indios, también distingue sus parcialidades
y conductas con equidad, sin caer en simplificaciones maniqueas.
Conserva los matices y es fiel a la verdad.

La Conquista Espiritual en definitiva, es una obra de género mix-
to: crénica en cuanto refiere la accion evangelizadora en perspectiva
histérica, y alegato, porque apunta a resefiar los agravios sufridos por
los indios de encomenderos y bandeirantes. Es ademds, un testimonio
fresco y vivo del primer contacto con los guaranies. La oportunidad
en que fue escrita, y su proposito de influir en la opinién de corte
coadyuvaron para que as{ se lo entendiera y se dictaran en consecuen-
cia las medidas buscadas que enmendaran los males y castigaran los
delitos denunciados.

b. La “Historia” del P. Techo (1611-1685)

A la crénica o alegato de Montoya siguid, varias décadas después,
la Historia del P. Nicolds del Techo editada en 1673 y considerada
como principio de la crénica oficial de la provincia. Esta historia es
una obra importante, aunque la valorizaciéon de la misma, por varias
razones, no ha sido coincidente.

El P. Techo (Nichole du Toict) era francés. Nacido en Lille, en
1611, ingres6é a la Compaifiia en 1630; llegd a Buenos Aires en 1640,
completd en Cordoba sus estudios y luego se desempefio en Misiones
por largo tiempo como doctrinero (1641-1668) y como Superior
(1672-1676). Después de un periodo a cargo del Colegio de Asuncion,
volvid entre los guaranies, falleciendo en 1685 en la reduccion de San
Nicolds!4, '

Su obra consta de dos libros principales, ambos vinculados a Mi-
siones: la Historia Provinciana Parajuaraiae Societatis Iesu, editada
en Lieja en 1673, en latin, y las Decadas virorum illustrium Paraqua-
riae Societatis Iesu (1659), que consiste en un nutrido conjunto de

14 Ffraim Cardozo, o.c. p. 272 'y Hugo Storni, Catdlogo.
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biografias (50) de misioneros destacados!®. El resto de su labor con-
siste en memoriales y cartas, asi como en breves relaciones.

La Historia es 1a obra principal de Techo. Se edité en un volumen
de buen tamafio, pero su difusion fue escasa. Atin hoy se encuentran
poquisimos ejemplares. La primera edicion castellana, inica hasta
hoy, se imprimi6 en Madrid en 1897, en cinco volimenes y permitio
su divulgacion en el dmbito hispanoamericano, aunque en una traduc-
cién poco afortunada'®. Techo dedico su obra al Consejo de Indias
y le afiadié un prefacio para los jesuitas de Europa y una manifesta-
cién acerca del sentido con que deben interpretarse sus juicios sobre
la santidad de vida de sus biografiados.

El objetivo que se propuso fue narrar por mandato de sus supe-
riores, lo hecho por la Compaiifa de Jesis en el Paraguay, Tucumdn
y Chile, ambito de la misma provincia hasta 1625. Sefiala que se ha
preocupado por hallar la verdad y por exponerla con sencillez, ya que
por su estado sacerdotal estd obligado a detestar la mentira. Su méto-
do de trabajo y las dificultades que tuvo para redactar la obra, también
estdn referidas en el prefacio. Pone de manifiesto su temperamento,
mds proclive a la accién que al estudio; su deber de recordar la accion
de los grandes precursores misioneros; las limitaciones para documen-
tarse inicialmente y su atencion a los relatos orales de los padres mds
ancianos. Finalmente, y luego de no pocas vacilaciones, se contrajo a
la redaccién de la historia, por exhortacién superior. Con motivo de
ello pudo disponer de mds facilidades para la consulta documental y
confié en que su conocimiento directo del Paraguay y la experiencia
adquirida entre los guaranifes lo habian de ayudar para que a través
del texto se entusiasmen las provincias europeas y envien misioneros
a la mies guaranitica.

El criterio utilizado por Techo para redactar su obra ha sido criti-
cado por varios historiadores que le reprochan su falta de espiritu
critico al acoger con simplicidad relatos piadosos; censuran su escasa
vision de conjunto, la monotonia del relato y la pobreza de fuentes
de que se vali6 para informarse debidamente!”. Otros, en cambio, han

15 1a obra fue completada mis tarde por el P. Ladislao Orosz, quien afiadi6 una segun-
da parte con otras 40 biografias. Guillermo Furlong, El P. Ladislao Orosz y su Nicolds del
Techo (1759). Bs. As. pp. 86-89. Las relaciones aludidas se hallan en una obra hoy muy rara
en bibliotecas: Relatio triplex de rebus indicis, citada por Efraim Cardozo, o.c., pp. 272-273.

16 Sobre la traduccién de Manuel Serrano y Sanz, véanse las criticas anotadas por el
P. Pablo Hernindez en el prélogo a la obra de José Cardiel Misiones del Paraguay. Declara-
cion de la verdad. Bs. As. 1900, pp. 8-21.

17 Entre ellos Blas Garay, Pablo Hernindez, Antonio Astrain y Guillermo Furlong,
citados todos por Efraim Cardozo, o.c., pp. 282-284.
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hallado en el texto méritos indudables, destacando su veracidad, su
preocupacién por el estilo y el cardcter testimonial de muchos capi-
tulos!®.

Sin embargo de estos juicios, cabe sefialar que la obra de Techo
marca una transicién entre el relato particularizado de las Anuas y el
vuelo mds amplio de una cronica. Si se atiende a su estructura, sobre
todo a partir del libro III que corresponde a 1607 en que se funda la
provincia paraguaya, podrd apreciarse que el relato estd pautado cons-
tantemente por la informaciéon de las Anuas, que muy probablemente
Techo pudo tener a la vista, después de las recomendaciones dadas
por el P. General Nickel en 1654.

El mismo discurso se ajusta a una cronologia anual, y los capitulos
dedicados a las diferentes regiones y misiones de indios siguen el orden .
de aquella correspondencia. Incluso al incorporar numerosas biogra-
fias no hace mas que seguir el estilo en que las Anuas fueron modelo.

Los capitulos que dedicé a las misiones constituyen la mayor
parte de la obra; poseen una informacién mds rica, mejor fundada y
con no pocas apreciaciones que revelan un conocimiento del ambiente,
los protagonistas y los hechos narrados!®. Las biografias incluidas (27)
revelan también ese conocimiento personal.

La obra en definitiva, es la primera crénica de las Misiones y aun-
que ellas no constituyen el tnico tema de la Historia, se advierte la
importancia del asunto, tanto en el espacio ocupado como en la je-
rarquia que posee dentro del conjunto.

¢. Lozano y la “Historia de la Compania” - -

La tercera de estas obras es la gran Historia de la Compania de
Jests en la provincia del Paraguay, redactada por el P. Pedro Lozano
e impresa en Madrid en 1754-1755 en dos grandes volimenes de 760
a 832 pdginas.

Lozano, jesuita madrilefio (1697-1752), tenia experiencia en esta
labor, que desde 1730 se constituy6 para él en obligatoria como his-
toriador oficial de la provincia. En 1733 se habia publicado su Des-
cripcién Chorogrdfica del Gran Chaco Gualamba; en 1741 la Vida del
P. Lizardi; habia redactado las voluminosas Cartas anuas de 1720-

18 Ricardo Rojas, en Historia de la literatura argentina: los coloniales. Bs. As. 1918,
pp. 310-325 y Efraim Cardozo, o.c. pp. 284-285.

19 Fl material sobre Misiones ocupa el 30% del tomo II; 63% del III; 80% del IV y
50% del V tomo. Los hechos narrados en el Giltimo volumen, la entrada a los indios caingang,
es ejemplo de esa participacion sefialada.
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1730; 1730-1735 y 1735-1743. La historia de la Compafiia, para la
que se document6 cuidadosamente fue presentada a sus paresen 1740
y concluida en 1745. La edicién tuvo varias demoras y finalmente
el Consejo de Indias autorizé su edicion en 1753. En el prologo de la
misma Lozano refiere quiénes le antecedieron en la labor y da cuenta
de aspectos de su trabajo?°.

Pero la Historia de la Compariia, pese a sus dimensiones, s6lo cu-
bria los hechos ocurridos entre 1586 y 1614, y en lo referente a Mi-
siones lo relativo al periodo del primer provincial Diego de Torres
(1607-1614). El espacio dedicado a las Misiones es apenas del 6% en
el primer tomo y del 36% en el segundo. Es verdad que Lozano se
prometia continuar la obra, y que ese lugar indudablemente se incre-
mentaria, pero esto no tuvo lugar. Pese a ello, las transcripciones do-
cumentales que incorpord, la crénica detallada de la gestion del P.
Torres y del visitador Alfaro, asi como las biografias de algunos misio-
neros, hacen del libro una inapreciable crénica del inicio de la evange-
lizacién entre los guaranies.

La labor de Lozano, por cierto, no se agota en este libro, pero sus
restantes trabajos como la Historia de la Conquista y la Historia de
las Revoluciones del Paraguay, que poseen méritos intrinsecos, se
apartan ya del tema misionero para abordar otros problemas con ma-
yor prioridad que aquel?!.

En cuanto al P. José Guevara, su sucesor como historiador oficial
redactd otra Historia del Paraguay que, al igual que las restantes obras
de Lozano qued6 inédita mucho tiempo, y cuyos méritos y cobertura
temporal tienen escasa importancia para este tema??.

d. Charlevoix y la difusién de la Historia de las Misiones.
La colaboracion de Muriel.

Mis fortuna que Lozano tuvo la Histoire del P. Pierre Francois X.
de Charlevoix (1682-1761). Este sacerdote, que no tuvo como los an-
teriores un conocimiento directo del Paraguay ni de los guaranies,

20 En Guillermo Furlong, Pedro Lozano y sus observaciones a Vargas (1750). Bs. As.
1959, pp. 74-79.

21 1a Historig de la conquista del Paragiay, Rio de la Plata y Tucuman, recién fue edi-
tada por Andrés Lamas en Buenos Aires entre 1873-1874, en 5 vols. y la Historia de las revo-
luciones de la provincia del Paraguay lo fue en Buenos Aires en 1905, en 2 vols.

22 E] P. José Guevara (1719-1806) escribié una Historia del Paraguay, Rio de la Plata
y Tucumdn que se edité por primera vez en 1836. Su relato llegaba hasta 1640 y no supone
novedad metodoldgica ni informativa sobre lo dicho por Techo y Lozano, que constituyeron
1a base de su escrito.
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supo en cambio brindar la obra de conjunto que la Compafiia esperaba
desde tiempo atrds, para difundir en Europa su labor en aquellas
latitudes. Dotado de talento, con una buena formacién humanistica
e histoérica, campo en el que poseia sobrada experiencia, Charlevoix
pudo dar cima a una obra bien proporcionada y documentada, que
enaltecfa la evangelizacion Jesumca ante las crmcas que contra ellos
comenzaban a multiplicarse?3.

La obra fue escrita en francés y aparecié en 1756 en tres volu-
menes, con el titulo Histoire du Paraguay. A diferencia de las obras
anteriores —la Historia de Lozano habia aparecido el afio anterior
en Madrid— tuvo una difusiéon notable y pronto se conocieron reedi-
ciones y traducciones de la misma al alemdn, inglés y latin?*. Ademis,
la obra de Charlevoix ofrecia la ventaja de ser dgil y cubrir el periodo
desde 1516 hasta 1747, lapso de la historia rioplatense que no habia
sido cubierta por ningin libro editado hasta entonces. Con ello la
avidez del publico quedaba por el momento satisfecha y la Compafifa
se reivindicaba de muchas de sus acusaciones.

En esa obra, el tema de las Misiones ocupa un espacio suficiente,
pero no es el tema dominante. El objeto del libro es la accién de la
Compafifa en el Paraguay, y sobre todo, el esclarecimiento de algunos
conflictos mds o menos ruidosos, como el enfrentamiento con el obis-
po Cérdenas, o con los comuneros del Paraguay.

Charlevoix no ha sido juzgado equitativamente por la historio-
grafia rioplatense. Es verdad que la suya fue una obra de encargo,
que no conocia el ambiente y que cometié diversos errores, pero
también debe acreditdrsele que se document6 debidamente, incluyen-
do 32 piezas importantes como apéndice; que utiliz6 todas las fuentes
éditas disponibles; que su cronologia es correcta, y sobre todo, que
difundié una historia que hasta entonces no habia salido casi de los
archivos o de una circulacién limitada, sin que el gran publico tomara
conocimiento de ella. Contribuyd, en definitiva, y este es su gran
mérito, a formar en Europa una opinion favorable sobre la experiencia
misional jesuftica entre los guaranies.

El P. Domingo Muriel (1718-1795) contribuyd a perfeccionar
mucho esta obra. Ya en Cérdoba en 1762, y luego en Madrid en

23 Charlevoix habfa escrito ya una historia del cristianismo en Japén (1715) en 3 vols.;
una Historia de la Isla Espafiola de Santo Domingo (1730-1731) y una Historia de la nouvelle
France (1744). Cfr. Efraim Cardozo, o.c. pp. 323-328.

24 Hubo dos ediciones francesas de 1756 en 3 vols. y de 1757 en 6 vols.; tres alemanas
de 1768, 1830 y 1834; dos inglesas de 1769 y una latina ampliada por Muriel, de 1779. Efraim
Cardozo, o.c. pp. 325-328.
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1765-1766, leyo, anoté y tradujo la Histoire. Como fruto de esa labor
se edit6 en Venecia, en 1179 la edicién latina de Charlevoix, con un
tomo adicional redactado por Muriel, destinado a completar el perio-
do 1747-1767. Ademads de ese aporte, incorpord a la otra traducida
mds de 500 notas eruditas, redactadas con concision y conocimiento
directo de la geografia y el pasado paraguayo, elementos todos que
mejoraban las ediciones francesas?5.

La croénica jesuitica, en sintesis, posee una dimension e importan-
cia que no puede desconocerse para el estudio de las Misiones. Pero,
tal como queda dicho, ofrece también no pocas limitaciones.

Por una parte, la cobertura de todo el perfodo. De las obras rese-
iadas s6lo Charlevoix-Muriel ofrecen un relato que cubre fntegramen-
e el siglo y medio de aquellas misiones bajo la tutela jesuitica. Las
obras anteriores s6lo atienden al perfodo 1607-1645, como Montoya,
Techo y Guevara, y aiiln menos, como es el caso de Lozano, es decir,
la cuarta parte de la vida histérica de Misiones.

Pero ademas, existen otras dificultades que atin hoy entorpecen
su debida utilizacion. Las obras de Montoya, y sobre todo de Lozano
son ediciones muy antiguas y de diffcil consulta. De las restantes,
las traducciones al castellano ofrecen reparos y obligan a utilizarlas
con cuidado, como ocurre con Techo y Charlevoix.

Todo ello parece indicar que aun queda bastante por hacer en
favor de la reedicién cuidadosa de estas obras para su debido aprove-
chamiento por la historiografia rioplatense. La cronica misionera,
sin duda se beneficiarfa mucho de ese esfuerzo editorial atin pendiente.

3. DESCRIPCIONES COETANEAS Y VISIONES RETROSPECTIVAS

Las fuentes de informacion, sin embargo, no estdn formadas s6lo
por Anuas y Gronicas. Una parte de ellas consiste en ‘relatos’’ de di-
versa indole, entre los cuales se mezclan experiencias personales de
los misioneros, descripciones de conjunto e informes sobre sucesos
vividos alli. El catdlogo de este tipo de fuentes puede ser también
muy extenso, segin el grado de detalle con que se lo desee referir.
As{, piezas como la Relacién de los agravios que hicieron algunos
vecinos... de San Pablo... en las Misiones del Guayrd e Iguazu (1629),

25 Fsta edicion veneciana de 1779 sirvi6 al P. Hernindez para escribir 1a edicién caste-
llana de 1910-1918 y agregar a ella el tomo escrito por Domingo Muriel. La traduccién me-
recié observaciones de Guillermo Furlong, Domingo Muriel. Bs. As. Instituto de Investiga-
ciones Histdricas, 1934, p. 53, n. 1.
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de los PP. Justo Mansilla y Simén Maceta; los testimonios del Marti-
rio de los PP. Roque Gonzdlez, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo
(1630); las numerosas cartas publicadas en diferentes épocas en la
coleccidn de Lettres edifiantes et curieuses, constituyen un ejemplo
de ese material documental®s.

Dentro de ese conjunto, algunos testimonios merecen destacarse,
tanto por sus dimensiones, como por su valor singular. Tales, las obras
de Xarque y Sepp, y en otra época posterior, las relaciones de Escan-
dén y Nusdorffer.

Francisco Xarque (1609-1691) fue jesuita y conoci6 el ambito
misionero. Secularizado en 1637, cumpli6 sus deberes sacerdotales en
el Alto Perti y después en Espafia, donde permaneci6 desde 1640 has-
ta su muerte. Pero su alejamiento de la orden y su recuerdo de las
Misiones no se apartaron de su pensamiento, al punto que dedicé tres
libros a ese tema. Dos de ellos y parte del tercero son biografias de
misioneros del Paraguay. Pero ademds, dio a conocer un Estado que
al presente gozan las Misiones de la Compariia de Jests en las provin-
cias del Paraguay, Tucumdn y Rio de la Plata, como complemento de
sus biografias?’.

Este escrito, poco conocido por la rareza de su unica edicion de
1687, comprende 35 capitulos dedicados en su gran mayoria a des-
cribir el funcionamiento de las Misiones y las acciones apostélicas
emprendidas en el Chaco y la Banda Oriental. Al contrario de las bio-
grafias anteriores, su prosa es mds agil y amena. El plan estd bien con-
cebido y documentado y como dice con acierto Cardozo, constituye
la descripcidon mds antigua de las Misiones y probablemente la Gnica
del siglo XVII, con preciosas referenc1as a la vida material y religiosa
de los pueblos.

Mayor riqueza testimonial poseen los libros que dejé el P. Anto-
nio Sepp (1655-1733). Este jesuita tirolés dedic6 mads de cincuenta
aflos de su vida misionera a los guaranies del Uruguay, entre los cua-
les vivi6 y falleci6.

Por largo tiempo. sus libros, llenos de noticias sobre el repobla-
miento de Rfo Grande por los guaranies del Uruguay, o sobre las mi-
siones a los Tobatines, permanecieron en alemdn o en latin, en cuyas

26 Efraim Cardozo, o.c. pp. 221-223; 226-227; también en Guillermo Furlong, Justo
van Suerck y su carta sobre Buenos Aires (1629). Bs. As. 1963, pp. 89-106.

27 Sus obras fueron: Vida prodigiosa... del P. Antonio Ruiz de Montoya (1662), reedita-
da en 1900; Vida apostdlica... del P. José Cataldino (1664) y finalmente, Insignes misioneros
de la Comparita de Jesus en la provincia del Paraguay, Pamplona, 1687. A esta obra corres-
ponde el Estado etr. comentado arriba, en sus pp. 284-424.
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lenguas fueron escritos, editados y reeditados varias veces: la Reisse-
beschreibung (1696) y l1a Continuatio laborum apostolicarum (1709).
Por fortuna recientemente se ha podido publicar en castellano una
gran patte de su obra édita e inédita®®. Hay en esas paginas noticias y
testimonios inapreciables de su afectuosa relacién con los guaranies.
Un parrafo aparte merecen las breves Advertencias tocantes al gobier-
no temporal de los pueblos en sus fdbricas, sementeras, estancias y
otras faenas, fechado en 1732, que contiene indicaciones muy preci-
sas sobre estas actividades de los pueblos?.

Las relaciones de los Padres Juan Escandon y Bernardo Nusdor-
ffer se vinculan con lo ocurrido durante la vigencia del traslado de
1750, la guerra guaranitica y la mudanza de los pueblos orientales.
Sin duda, no son los unicos testimonios, pero si representativos de
esa época y de la crisis que entonces se abati6 sobre las misiones, Am-
bas relaciones se publicaron inicialmente en alemédn en 1768-1769 y
s6lo mds tarde se divulgaron en castellano3C.

A mediados del siglo XVIII y aun después de la expulsion, las
descripciones de las Misiones se multiplican. En 1747 el P. José Car-
diel envi6 a su antiguo maestro y amigo P. Pedro Calatayud una ex-
tensisima Carta y Relacion de las Misiones de la Provincia del Para-
guay. En 9 de los 13 capitulos que contiene, brinda una de las mds
ricas y detalladas descripciones de la organizacién misionera, con no
pocas reflexiones confidenciales sobre la indole de los indios y los
logros alcanzados en la relacion con la sociedad colonial®!.

De similar interés, aunque de menor extensién es la Carta del P.
Juan Escandon al P. Andrés M. Burriel, fechada en 1760. También
en este texto se describen las Misiones en 6 capitulos con prolijidad
y sabrosos comentarios32.

28 Antonio Sepp, Relacién de viaje. Bs. As. EUDEBA, 1971; Continuacion de las labo-
res apostolicas, Bs. As. EUDEBA, 1973 y Jardin de flores paracuario, Bs. As. EUDEBA,
1974. Todas ellas traducidas y prologadas por Werner Hoffmann.

29 Sy texto ha sido publicado por Guillermo Furlong en Antonio Sepp y su gobierno
temporal (1732). Bs. As. 1962, pp. 111-125.

30 1a relacién de Escanddén en Carlos Calvo, Coleccion historica completa de los trata- -
dos etc. Paris-Bs. As. 1869, vol. XI; la de Nusdorffer en la revista Estudios (Bs. As. 1920-
1923) vols. 19-25, passim ; recientemente fue completada por Guillermo Furlong en su Ber-
nardo Nusdorffer y su Novena parte, Bs. As. 1971. También se halla en la obra Manuscritos
da Colegao De Angelis, ya cit. vol. VII, pp. 139-300.

31 Su texto en Guillermo Furlong, José Cardiel y su carta relacion. (1747) Bs. As.,
1953, pp. 115-213. .

32 Guillermo Furlong en Juan de Escandén y su carta a Burriel (1760). Bs. As. 1965,
pp. 87-119.
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JPor qué este interés, aun dentro de la propia Compafiia, por el
tema de Misiones? Sin duda, la originalidad y el éxito alcanzado por
esa evangelizacion en muchos aspectos habia acrecentado la curiosi-
dad de propios y extraiios a la Orden. Ludovico Muratori, por su par-
te, habia divulgado en Europa una visién casi idflica de aquellas
Misiones en su célebre Il Cristianesimo felice nelle missioni de’ Padri
della Compagnia di Gesu nell Paraguai (1743-1749), reeditada y tra-
ducida varias veces con éxito.

Pero frente a esos testimonios toda una literatura de variado ori-
gen y contenido comienza a cuestionar oblicua y a veces también
frontalmente la obra jesuitica en el Paraguay. Se reavivan las cenizas
del conflicto con el obispo Cdrdenas, y el estrépito mds reciente de
los comuneros o de la guerra guaranitica. Libelos salpican su crédito
con acusaciones, y obras anénimas como la Relacao abreviada o Ni-
colds I° Rey del Paraguay y Emperador de los Mamelucos, divulgan
la especie de una republica sui generis que los jesuitas han establecido
entre los guaranfes, donde gobiernan de modo absoluto33.

El clima espiritual de la época, los conflictos ideolégicos entre la
fe tradicional y la Hustracién; el regalismo que impregna las cortes
borbénicas; la sospecha sobre la lealtad jesuitica y las expulsiones de
la orden en Portugal (1759) y Francia (1764) concurren para favore-
cer la credibilidad de estas leyendas que los jesuitas se empefian en
disipar, pero sin éxito. '

Después de la expulsién de Espaiia y las Indias, y ya diseminados
en diferentes lugares, una parte de los antiguos misioneros se abocé a
la tarea de reivindicar su labor entre los guaranies. Muy pocos tuvieron
la fortuna de ver editadas sus paginas. La gran mayoria de los escritos
quedaron archivados o dispersos, y algunos parecen haberse perdido
definitivamente34.

Las obras especificamente dedicadas a las Misiones de guaranies
son varias. Desde luego no se incluyen entre ellas los libros de Dobriz-
hoffer, Jolis, Sdnchez Labrador, Paucke y otros semejantes, ya que el
tema guaran{ es allf s6lo incidental, aunque ocupe no pocas pdginas
como en la Historia de los abipones. Entre las obras éditas cabe recor-
dar a las del P. José Manuel Peramds (1732-1793), quien publicé en
1791 y en 1793 dos repertorios de biograffas de misioneros del Para-

33 Ver lo dicho en nota 2. .

34 Por ejemplo, parte de la obra del P. Sénchez Labrador, El Paraguay cultivado (4 vols.),
o la Historia natural, eclesidstica y civil del virreinato del Rio de la Plata, escrita por Gaspar
Judrez y Francisco Javier Iturri. Sobre ambas obras, Guillermo Furlong, José Sinchez Labra-
dor y su yerba mate (1774). Bs. As. 1960, pp. 59-99 y también Francisco Javier Iturriy su
carta critica (1797). Bs. As. 1955. pp. 71-73.
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guay. Pero lo singular es que la ultima de dichas obras, De vita et
moribus tredecim virorum paraguaycorum incluy6, también en latin,
una novedosa descripcion de la administracién jesuitica de los guara-
nies, comparandola con la republica platénica3®.

En cambio, quedaron por mucho tiempo inéditos otros trabajos
de los Orosz, Miranda y Cardiel. El primero, jesuita hingaro (1697-
1773), regresé a su patria y allf, a pedido de la emperatriz Marfa Te-
resa redacté una Memoria sobre la provincia jesuitica del Paraguay,
en latin, en 176836, A su vez, el P. Francisco J. Miranda (1730-1811)
redacté una Sinopsis o ensayo de los darios en lo espiritual y en lo
temporal, seguidos del destierro de los jesuitas, que posee también re-
flexiones aplicables al 4mbito misionero¥”.

El mds fecundo fue Cardiel. No s6lo volvi6é en 1770 sobre el tema
de 1747, redactando ahora una Breve relacién de las Misiones del Pa-
raguay, que también remitié al P. Calatayud, sino que ademads escribidé
otras obras3, Entre ellas, un Compendio de la Historia del Paraguay
(1780) de considerable interés para la historia misionera.

Los escritos de Cardiel, y sobre todo la Breve Relacién constituyen
un modelo de descripcién de la vida de los guaranfes en Misiones y
un paradigma de las preocupaciones con que los jesuitas veian el ata-
que constante que recibian. Si alguna diferencia muestran las relacio-
nes de 1747 y 1770 no es tanto en los detalles descriptivos como en
el propoésito de réplica ante las acusaciones. Las diez dudas que con-
testa alli, ocupan mucho espacio del texto y estdn orientadas a repli-
car con fuerza las criticas surgidas de los panfletos, y sobre todo, del
libro del ex jesuita Bernardo Ibafiez*.

35 Su titulo: De gdministratione guaranitica comparata ad Republicam commentarii.
Primera parte de la obra citada, pp. 1-162. La edicidén castellana con introduccién de Guiller-
mo Furlong se tituldé La Reptiblica de Platén y-los guaranies. Bs. As. Emecé, 1946.

36
Recientemente, Ladislao Szabé ha publicado esta memoria como apéndice a su bio-
graffa El hingaro Ladislao Orosz en tierras argentinas, Bs. As. FECIC, 1984.
37 Guillermo Furlong, Francisco J. Miranda y su Sinopsis (1772). Bs. As. 1963, pp.
58-89.
38 La Breve relacion fue publicada por Pablo Herndndez en Misiones (o.c.).

39 El Compendio fue hallado y recientemente publicado por José M. Mariluz Urquijo,
en Bs. As. FECIC, 1984, con un estudio preliminar.

4 E] Reyno jesuitico demostrado (1770). En la relacién de 1747, las invectivas con-
testadas son pocas y se refieren al espiritu de la orden, la acusacién de esconder minas de
oro y la alusion a la Repiblica Jesuitica en mapas de herejes del norte, asi como también de
defraudar al fisco con los tributos de los indios. Cardiel (0.c.) pp. 181-188. En cambio en la
Relacion de 1770 las diez dudas ocupan treinta paginas del escrito y se ocupan de temas aiin
mas puntuales. Herndndez, (o.c.). 11. pp. 583-613.
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En ese sentido, la Breve Relacion posee valor, no sdlo por su in-
formacion sobre las antiguas misiones, sino también actualidad. Pa-
radojalmente, una buena parte de aquellos prejuicios dieciochescos
sobre las misiones no se han disipado del todo, y las respuestas de
Cardiel son atn hoy vdlidas y oportunas para comprender el funcio-
namiento y las claves del éxito de aquella singular experiencia misio-
nera.

4. CONCLUSIONES

Tal como se expresara en el prologo, a partir de la expulsién se
cierra el capitulo principal sobre las fuentes de informacién sobre las
Misiones jesuiticas de guaranfes. Al mismo tiempo se abre otro perio-
do muy diferente: el que corresponde a los ensayos de interpretacion
realizados en el ultimo tercio del siglo XVIII por los oficiales de la
demarcaciéon de limites con Portugal y los cronistas posteriores, as{
como también a las historias que comenzaron a escribirse en el siglo
XIX y XX sobre el tema. Las dimensiones y los matices de una y otra
literatura historiogrdfica requieren otra oportunidad para ser rese-
fiadas.

De lo expuesto, pueden extraerse las siguientes conclusiones:

1) El nucleo principal de la informacién sobre las misiones de
guaranies en la época en que fueron gobernadas por los jesuitas, pro-
viene en su gran mayoria de fuentes elaboradas por los propios misio-
neros y escritores de dicha orden religiosa. Los testimonios originados
en la sociedad colonial constituidos generalmente por alegatos, que-
rellas de intereses y pleitos ruidosos con las autoridades, asi como
también por visitas y documentos elogiosos, ilustran s6lo aspectos
limitados de la vida de las misiones. No hay tampoco una historiogra-
fia coetdnea que recoja y ordene esos puntos de vista extramisioneros.
Otro tanto puede decirse del mundo guarani, cuyo pensamiento y
actitudes s6lo pueden ser hoy rescatadas a través de ladocumentacién
jesuitica, la etnohistoria y la lingii{stica.

2) Las Cartas Anuas constituyen una de las fuentes mas importan-
tes para el estudio de las misiones. Esta serie, que cubre ampliamente
todo el periodo jesuitico salvo contadas lagunas, posee una riqueza
informativa muy grande en datos antropoldgicos, historicos y bio-
grificos. En ciertas etapas, ese caudal disminuye o se opaca, al ganar
espacio la rutina burocritica o el predominio de noticias edificantes
o piadosas. Pese a estas limitaciones informativas o cronolégicas, las
Cartas anuas y la documentacion adicional formada por 6rdenes, ins-
trucciones, reglamentos, memoriales, actas de las congregaciones pro-
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vinciales, consultas, catdlogos y planillas estadisticas, constituyen la
base esencial para reconstruir el pasado de dichos pueblos en ese pe-
rfodo.

3) La cronica jesuitica, sobre todo la de sus autores mds represen-
tativos posee también importancia para el estudio de las misiones. Su
valor testimonial, como en los casos de Montoya o Techo, o erudito
como en Lozano, las hacen indispensables para vincular la vida de las
reducciones con la sociedad colonial. Pero también hay que advertir
que, con excepciéon de Charlevoix - Muriel, esas obras s6lo cubren las
primeras décadas de las Misiones. Estas obras apuntaban a dar al mundo
un panorama de la labor cumplida por la Compaiiia de Jests en el
Paraguay. Sin embargo, por limitaciones de tiraje o por falta de opor-
tunas traducciones, y excepto el libro de Charlevoix, no alcanzaron a
influir debidamente en la formacién de una opinién publica favorable
acerca de la obta evangelizadora cumplida entre los guaranies.

4) El ultimo grupo de obras, casi todas del siglo XVI1II, estd cons-
tituido por descripciones y testimonios de las misiones, escritas ante
el requerimiento de una curiosidad que, dia a dia se acrecentaba en
Europa, dentro y fuera de la orden. Ese interés habia nacido tanto
del éxito misional como de las criticas que contra los jesuitas y su
obra se desataron desde mediados de ese siglo. Los escritos dedicados
a detallar la vida de los guaranies cristianos de las reducciones cobré
nuevo impulso después de la expulsion de los jesuitas decretada por
Carlos III. Redactados en el aislamiento y la penuria del exilio, los
recuerdos y las prolijas monografias de Cardiel, Peramds, Orosz, Sdn-
chez Labrador y otros, aparecen tefiidas por el recuerdo nostélgico y
el vehemente deseo de rescatar para la historia los rasgos de una obra
civilizadora, cumplida entre los guaranies por siglo y medio. Obra
cumplida con celo encomiable, inteligencia y perseverancia, pero que
después de haber ganado el favor de la corona y de la Iglesia, habia
sido desacreditada con éxito ante las cortes borbonicas y barridos sus
autores de las tierras misioneras.

La literatura jesuitica del exilio era ya impotente para frenar esa
decision o influir sobre el pensamiento europeo finisecular. Pero sus
libros y sus manuscritos inéditos, constituyeron un testimonio ina-
preciable para conocer las caracteristicas de la vida guaran{ en las mi-
siones y las tensiones que en ellas se vivieron en el Gltimo tramo de la
presencia jesuitica entre ellos.

ERNESTO J. A. MAEDER
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LA EVANGELIZACION
A TRAVES DE LA ARQUITECTURA
Y EL ARTE EN LAS MISIONES
JESUITICAS DE LOS GUARANIES

1. LA EVANGELIZACION Y LOS SISTEMAS DEL BARROCO

Conocido es el papel relevante que tuvo la Compania de Jesis en
la accién de la Contrarreforma y en el fortalecimiento de la Iglesia
Catolica en Europa.

Los cambios de sensibilidad que llevaron a las expresiones barro-
c¢as por contraposicion a las busquedas del renacimiento y manierismo
exaltaron valores del sentimiento frente a las cldsicas actitudes ultra-
rracionalistas. En este marco se desarrollarian los sistemas de accion
de la cultura barroca que alcanzé momentos de esplendor en el siglo
XVII europeo y fundamentalmente en el XVIIIl americano.

El barroco busca recuperar el equilibrio del hombre en su didlogo
permanente con Dios a través de sistemas que aseguren su insercion
clara dentro de una organizacion dada. Para ello recurre a dos formas
sustanciales de accion: la persuasién y la participacion.

A través de la persuasion, el mensaje renovado del Evangelio, re-
cupera su lugar en la escala de valores del mundo, a través de la parti-
cipacién, de los hombres destinatarios de ese mensaje asumen su papel
activo de miembros de la Iglesia.

La Compaiiia de Jestis perfecciond estas formas de comunicacién
e insercion en sus diversas obras donde el mundo de lo real y lo irreal
(figurado) formaban un continuo. En la arquitectura desarrolla su arte
de moldear el espacio a la vez que lo desmaterializa, mientras que el
urbanismo barroco sobre un trasfondo de clara racionalidad aplica
soluciones escenogrificas e ilusiones que jerarquizan valores simbdli-
cos como el infinito.

El barroco ha sido siempre identificado con el espiritu de libertad
frente al dogmatismo racionalista del renacimiento. Una libertad ex-
trovertida .que sin embargo se ensambla en una cosmovision precisa y
en la nocion de participacién que asume su valor como parte de un
gran engranaje. Esta suerte de dicotomia de libertad-pertenencia es la
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que genera la tensidén que se expresa en la mayoria de las obras de ar-
tes barrocas y que constituye una de sus caracteristicas distintivas.
Las curvas de las elipses y pardbolas —como dirfa Sharoun— tratan de
encerrar la totalidad de ese mundo inaprensible y sin limites.

Otra idea barroca que aparecerd nitida en el sistema misionero es
la del a-priori expreso de generar un mundo nuevo. Ello se refiere no
s6lo a la transformacion del hombre sino también a la modificacién
de la naturaleza por la accidén del hombre. Esta modificacién justa-
mente aproxima mds el hombre a la naturaleza y también incorpora
sus expresiones en su ornamentacion artfstica (follajes en portadas).

2. LO BARROCO EN EL URBANISMO DE LAS MISIONES JESUITICAS

Se ha insistido con acierto en la escasez de ejemplos barrocos en
el urbanismo americano. Nuestras ciudades fueron conformadas de
acuerdo con el modelo de Leyes de Indias que recogian no sélo expe-
riencias espafiolas y americanas (pre-legislativas) sino también todo el
bagaje tedrico del renacimiento.

La idea de que la calle es antes que la sumatoria de casas, marco
un corte claro con la experiencia urbanistica medioeval y permitio re-
formular la teoria de la ciudad como una estructura previa a la del
mismo asentamiento.

Sin embargo con el contexto americano, uniformado por el da-
mero indiano, las misiones jesuiticas demuestran una vitalidad crea-
dora que las apartan de los caminos trillados e institucionalizados.
Sin duda que las condiciones bdsicas de los asentamientos (lugares
accesibles, sanos, provistos de agua y madera, etc.) devienen de las
Ordenanzas de Poblacion de Felipe II, de la misma manera que éstas
estan inspiradas tanto en las ensefianzas de Vitrubio (revalorado en el
renacimiento) cuanto de Santo Tomads de Aquino como demostrara
Gabriel Guarda.

Pero en nuestro criterio allf acaba la dependencia del trazado mi-
sionero jesuitico de la legislacién indiana. Todo lo demds nace de
experiencias propias o de condicionantes locales que adquieren rele-
vancia en un trasfondo donde la idea de evangelizaciéon con sus moda-
lidades barrocas tenfa particular vigencia.

Ello es asf porque no podemos entender cabalmente el mundo
previo de experiencias misioneras si no valoramos adecuadamente la
relacion entre la praxis misional efectuada en Juli (Pert1) por los jesui-
tas y el modelo de mundo nuevo que quisieron y lograron crear en las
reducciones del Paraguay.
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Juli no fue un asentamiento formado por los jesuitas. Se trataba
de una antigua doctrina dominica incorporada al sistema de reduccio-
nes formado por el Virrey Toledo. Los jesuitas toman, pues, un po-
blado trazado y su impronta urbanistica se adapta a esta circunstan-
cia. La organizacion de la estructura productiva estd sujeta a las servi-
dumbre de la mita a Potosi y los recursos son bisicamente ganade-
ros. La poblacién supera a los 10.000 indigenas con cuatro parroquias
internas, lo que asegura un contexto diferenciado al planteo de las
misiones.

Sin embargo hay experiencias esenciales en los aspectos misiona-
les que Echanove ha estudiado y que servirdn de base a las misiones
del Paraguay. La valorizacién del idioma indigena (Juli sirvié de semi-
nario de lenguas aymara y quechua para los jesuitas), la necesidad de
eliminar sistemas de mita o encomienda en la organizacion, la conve-
niencia de producir un sincretismo religioso y abandonar la simple
‘‘conversién’’ por el bautismo como se practicé en buena parte del
siglo XVI, la conveniencia de que los espafioles no permanecieran en
los pueblos, la organizacién de los abastos diarios, la formacién de
depésitos de reserva, etc., son aspectos emergentes que Jult ofrece a
los nuevos poblados.

Las misiones jesuiticas del Paraguay fueron fundadas bajo instruc-
ciones de Diego de Torres ‘‘al modo de las del Peri o como mds gus-
tasen los indios’’. Hemos desarrollado la hipétesis de un pragmatismo
evidente en la accién misional de los jesuitas y creemos que el resulta-
do del trazado urbano es fruto de ese proceso de ensayo-error que
acumula experiencias sin atarse a esquemas. Es probable también que
el modelo urbanfstico jesuitico no estuviera tan definido y acotado
hasta comienzos del XVIII pues hemos visto en la descripcion de Sepp
la presencia de sus iniciativas urbanas por cierto bastante libres (caso
de la iglesia octogonal del cementerio). Aln avanzado el XVIII los
nuevos poblados del Taruma adoptan trazados libres que nacen de los
requerimientos de uso mds que de las teorfas urbanas.

Lo barroco de las misiones jesuiticas en su plano “tipo” se pre-
senta en diversos aspectos. Por una parte el sentido escenogréfico del
nucleo central (Iglesia-Colegio-Cementerio) conformado como una
suerte de pantalla o telén de fondo de la plaza. Una estructura tinica
que ademds limita el crecimiento del poblado a solamente tres direc-
ciones, algo totalmente inusual en asentamientos hispanoamericanos
(a excepcion de los localizados junto a rios o accidentes topogrificos
marcados).

Este nicleo marca ademds un Iimite visual y de referencia al pue-
blo 'y el conjunto de fachadas de la Iglesia, portadas del.Colegio y
Cementerio se subordinan jerirquicamente utilizdindose a la vez otro
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recurso barroco como es la avenida de acceso que desemboca en el
templo. La valoracién de los elementos urbanos tiene, pues, como el
arte y la arquitectura un sentido diddctico acerca de lo importante y
este sentido didactico es reflejo del concepto de persuasiéon barroca.

La evangelizaciéon adquiere a través de estos mecanismos de en-
seflanza tidcitos un valor adicional, el del sentimiento e identidad del
indigena con sus obras, mds alldi de las simples adscripciones racio-
nales de la Verdad Revelada.

Barroca es también la modalidad operativa de los espacios urba-
nos. La conjuncion de funciones de las plazas que asumen actividades
civicas y religiosas, se diferencia de la estructura tradicional de las
espafiolas en que suelen diferenciarlas, pero también se distingue de
las americanas pues en el mundo misionero todo estd tefiido de un
sentido sacral. Lo cotidiano no distingue de lo sacro a lo secular sino
meramente produce una simbiosis donde el sentido trascendente afec-
ta el todo. Todo se realiza en definitiva “ad maoirem gloriam Dei"’

Ello explica el desarrollo de la musica y las orquestas, los hdbitos
de ir a las chacras con un sentido procesional y al son de instrumen-
tos, los rituales dominicales que incluyen festividades religiosas y
esparcimientos. El jesuita recoge la cosmovisién del guarani con su
sentido mitico, que abarca todas las facetas de su actividad y la pro-
yecta en su evangelizacién.

Otro elemento importante tanto desde el punto de vista del sin-
cretismo como de la expresion barroca es la extroversion del culto.
Por una parte responde a la sacralizaciéon de los dmbitos urbanos y
por la otra a la permanente relacién del guarani con la naturaleza. El
valor del culto al aire libre aparece pues jerarquizado y el sentido
procesional adquiere expresion en las cotidianas actividades catequis-
ticas, en la culminacién del culto a los muertos o en las festividades
patronales.

Forma parte de la misma estructura de presencia cristiana el siste-
ma interno de capillas. Ademds del tradicional culto jesuitico a la Vir-
gen de Loreto, existian capillas, ermitas y oratorios de diversas advo-
caciones tanto patronales como de cultos particularizados (San Isidro
para las tareas agricolas, Santa Bdrbara para las condiciones climdti-
cas, etc.). '

Las capillas de difuntos o miserere estaban frecuentemente locali-
zadas no sélo en el cementerio sino en la plaza, y'los recordatorios de
Animas tenian particular vigencia en un medio donde el culto de los
muertos desde épocas pre-cristiana adquiria relevancia.

La existencia de pasos y capillas posas (0 cruces estacionales)
configuraba, aunque muchas de ellas eran provisorias, otra forma de
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expansion del ritual procesional y catequistico (divisioén en cuarteles
que también tenia el cementerio). Estas formas de sacralizacién de la
organizacién urbana es pues la mejor evidencia del concepto de parti-
cipacién barroco. La misién era una réplica del microcosmo cristiano
con el templo en el centro y el hombre con un didlogo permanente
con Dios dentro de ese orbe sacro.

3. LA ARQUITECTURA COMO EXPRESION DEL BARROCO AMERICANO

En el campo de la arquitectura la busqueda barroca se diferencia
sustancialmente de la europea. La intencionalidad creativa del barroco
italiano que modifica los trazados de los templos o la desmaterializa-
cién de los espacios que obtiene el barroco del sur alemdn no parecen
haber sido el objetivo esencial de los americanos.

‘Ello demuestra que sobre una base cultural comun las modifica-
ciones contextuales que introduce el medio americano y el objetivo
de evangelizacion llevan a respuestas diferentes.

En primer lugar debemos tener en cuenta los modos de vida de
los indigenas y las posibilidades tecnol6gicas que brindaba el medio.
La enriquecedora experiencia del 4mbito guarani que obligé al espa-
fiol a reelaborar sus sistemas constructivos estuvo presente en toda la
primera faceta de la arquitectura misionera. Estructuras independien-
tes de madera, muros de simple cerramiento, cubiertas de tejas de
amplios faldones y espacios unitarios son expresién de esta simbiosis.

Los jesuitas ni intentan aplicar su tradicional tipologfa de templo
jesuftico extrafda del Gest romano, se adaptan a los hdbitos y posibi-
lidades, respetan el medio y las formas constructivas, una prueba mis
del claro sentido de integracién cultural.

Los muros juegan un papel de cerramiento del espacio, las naves
tienen en el interior una continuidad espacial ya que las columnas
madereras no alcanzan a configurar pantallas divisorias. No existe
preocupacion por indelimitar el espacio ya que el tratamiento de los
paramentos no suele presentar tampoco efectos ilusionistas ni las cu-
biertas presentan escenografias perspectivicas.

Sin embargo el tratamiento ornamental de columnas, arcos de
madera, tejuelas y el equipamiento barroco de retablos, imigenes y
lienzos introduce efectos impredecibles que llevan a los Obispos de
la region a comparar favorablemente cualquiera de estos templos con
los de sus sedes diocesanas.

La evangelizacion adquiere sentido didictico no sélo en el equi-
pamiento, sino en la presencia de una atmésfera espacial que sublima
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ornamentalmente el 4mbito y apela a los sentidos, impresionando al
protagonista. También el templo pasa a ser un centro césmico, un
micromundo exclusivo, donde las variedades cromadticas y los dora-
dos jerarquizan las presencias sacras. Pero a la vez todo es accesible,
tangible, no hay distancia entre los valores superlativos y el hombre
comun, el indigena se siente participe y protagonista de este mundo
que él mismo ha construido. Todo le es familiar a la misma vez que
todo le es maravilloso, nuevamente la tensiéon entre lo cotidiano y la
Gloria de la Casa de Dios.

La extroversidon del culto no se manifiesta como en los demds po-
blados del drea guaranitica en la insercion del templo en el centro de
la plaza o en el didlogo de las galerias laterales con el entorno. El di-
sefio escenografico del nticleo exigidé concesiones a formas de distri-
bucion mds tradicionales. Desaparece asf la idea del templo periptero
(salvo en las misiones del Taruma donde los condicionantes locales
llevan a esta respuesta) y se adopta un partido similar al de la expe-
riencia de San Pedro de Juli. La idea de la estructura claustral tradi-
cional es clara en la distribucion del Colegio, la presencia del cemen-
terio explicito anula el concepto de campo-santo que sacraliza la
plaza de las doctrinas paraguayas originales.

La valorizaciéon del espacio interno se preanuncia al exterior en
una arquitectura de fachada (nuevamente la idea de extroversion del
culto de la fachada-retablo) que no existe en los templos paraguayos
de pueblos de indios. Allf la dialéctica exterior-interior es mucho mads
marcada, aunque las fachadas de piedra adquietren relieve en un mun-
do espacial interior inédito donde la fuerza pétrea de las portadas deja
paso a la liviandad unitaria de las columnas de madera.

Una mencién particular cabe hacer sobre la wltima fase de la ar-
quitectura jesuitica que retoma una temdtica claramente europea
o si se quiere se aparta de las modalidades utilizadas hasta ese mo-
mento. Los ejemplos de Trinidad, San Miguel, y los inconclusos de
Jesus y San Cosme evidencian lo que pudo ser el principio de reposi-
cion edilicia en los templos misioneros.

Sin duda que las posibilidades tecnologicas de los pueblos misio-
neros variaron con el hallazgo de la cal, pero ello no explica mds que
la factibilidad de las nuevas obras. Subsisten los interrogantes de los
causales del cambio. ;Se tratard de una foma de acrecentar la capaci-
tacion de los artesanos indigenas, serd meramente una manera de
ostentacion religiosa, se pretenderd introducir a la faz cultural de las
misiones en planteos mas proximos a los modelos europeos?

Estas y otras preguntas no tienen aun respuesta clara. Sabemos
que existian en las misiones los textos cldsicos de los maestros de Ar-
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quitectura: Vitrubio, Alberti, Serlio y Palladio, que vinieron jesuitas
con sobrados conocimientos arquitectdnicos, que se atuvieron a las
tradiciones constructivas y también que las variaron cuando contaron
con recursos tecnolégicos y econdémicos para hacerlo, pero como res-
ponde ello a nuevas formas de evangelizacién o a estudios mds avan-
zados de cardcter cultural es dificil saberlo.

Lo cierto es que expulsados los jesuitas y dispersos los artesanos
indigenas por la politica expoliadora de los administradores de la
corona, los secretos del oficio se pierden. Vemos pulular en los afios
siguientes a la expulsién a numerosos oficiales y artesanos vizcainos
y alguno de ellos intenta con feliz resultado cubrir el presbiterio del
templo de Jesus.

Curiosamente pocos afios antes de la expulsidén también en Juli
los jesuitas comienzan a transformar sus templos y a rehacerlos con
bévedas de piedra. ;Simple coincidencia, criterio orgamzador de la
Compaiifa? No lo sabemos.

Lo cierto es que un templo como Trinidad, que embelesd a cuan-
tos lo visitaron —inclusive a los encargados de resabios antijesuiticos
como los “ilustrados’ miembros de alguna partida demarcadora— de-
bié producir una honda conmocién en el espiritu indigena. Su parti-
cipacion se vio acentuada en la identificacién de esos dngeles (ellos
mismos) que pulsaban sus instrumentos musicales en torno al presbi-
terio o la recordacién de la capilla de Animas que presenta el lienzo
descubierto hace unos afios en la zona de acceso al templo.

La cupula y el crucero los introducirdn en una variante espacial
inédita, de una solidez que soélo el labrado en filigrana de la piedra
alcanza a disminuir. El espacio ya no es continuo en los términos del
frdgil lenguaje maderero, sino que alcanza ritmo y secuencias en arcos
y bovedas y pilastras. El nuevo orden adquiere la magnificencia del
gran, espacio europeo tan distante y tan ajeno a la experiencia de la
comunidad indigena. ;Cémo lo raptaron, cémo fue penetrando en
sus sentidos durante ese proceso constructivo donde continué siendo
protagonista? Es también dificil saberlo, pero aqui radica una de las
incognitas mds interesantes de esta arquitectura jesuitica.

El lenguaje europeo se utiliza a la vez eclécticamente. Los arqui-
tectos de esta ultima fase son predominantemente espaiioles: Forcada,
Grimau y Ribera (curiosamente hijo del gran arquitecto barroco ma-
drilefio Pedro de Ribera). Alli vemos aparecer tratamientos cldsicos
(San Miguel) hasta reminiscencias neomudéjares en los areos trilobu-
lados de la portada de Jesus. Espacios horizontalizados como Jesus
e Iglesias provisorias como en San Cosme que presentan (si se trata
efectivamente de la Iglesia, cosa sobre la cual mantenemos nuestras
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dudas) un numero de vanos absolutamente inusual en cualquier tem-
plo del mundo.

A la vez varian sustancialmente los templos aunque no los claus-
tros de los Colegios a excepciodn si se quiere de la utilizacion de co-
lumnas de piedras que reemplazan los antiguos pies derechos de ma-
dera aunque manteniendo los capiteles de ese mismo material. Apare-
cen eso si, las torres de piedra (Santa Rosa, Trinidad) separadas de
los templos (usanza habitual en el Pert), aunque no descartamos que
Trinidad haya tenido sus dos torres flanqueando la fachada como pa-
recen indicarlo las evidencias.

La arquitectura sirvid, pues, de diferentes maneras a las formas de
evangelizacion acentuando en sus recursos los conceptos barrocos de
persuasion y participacién que constituyeron objetivos implicitos de
la accién misionera.

4. IMAGENES, RETABLOS, ORNAMENTACION
EN LAS MISIONES JESUITICAS: SU FINALIDAD DIDACTICA

En el arte barroco existe una suerte de subordinacién entre la
escultura y la pintura respecto de la arquitectura. Esta presunta
subordinacién es sin embargo esencial para la modificacién de los es-
pacios y la sublimacién de los 4mbitos, bisqueda esencial del barroco.

De esta manera los objetivos de la arquitectura barroca, no se
podrian lograr si no tenemos en cuenta esencialmente a las formas
decorativas, pero éstas no tienen vigencia por s{ solas sino dentro del
contexto arquitectonico para el que fueron hechas.

Las expresiones artisticas de los talleres de las misiones jesuiticas
tienen —como la arquitectura— dos fases claras. La primera de ellas
correspondiente al siglo XVII expresa la actitud minuciosa de la imi-
taciéon del indigena de los modelos europeos. Tanto Xarque como
Sepp nos han dejado testimonios fehacientes de la capacidad copiativa
de los guararnfes en cualquier ramo de las artes y oficios. La faz crea-
tiva aparecia as{ subordinada, en este periodo, al aprendizaje artesanal
del oficio de los “Retablo Apohava’’, pero en el siglo XVIII la capaci-
dad creadora de los artesanos guaranies se expresa cabalmente.

El trabajo artistico de las misiones se entronca en ciertos rasgos
de las artes populares como pueden ser el anonimato de las obras y
su concepcion sobre modelos icdnicos que se convierten en simbolos
de la comunidad a pesar de su procedencia externa a ella.

Es indudable la participacién de excelentes artistas jesuitas en la
conformacion de estos talleres misioneros, los nombres del italiano
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Brasanelli o del bavaro Schmidt sobresalen en el conjunto, aunque
otros como Sepp tuvieron influencia directa en disefios transcultura-
dos de Europa.

El proceso de creciente participacion protagénica de los indigenas
guaranfes en estas tareas se acentia en el siglo XVIII y su compene-
traciéon del vocabulario formal y expresivo marca la consolidaciéon
de las interpretaciones realistas, una de las caracterfsticas esenciales
de este arte misionero.

La busqueda del barroco de impresionar los sentidos se une en
este caso con la capacidad imitativa del indigena para obtener resul-
tados espectaculares. Cientos de imdgenes que se realizaron en los
talleres misioneros se distribuyeron no sélo en los poblados guaranfes
sino también en témplos jesufticos de ciudades y aiin en las grandes
iglesias matrices. El arte de los guaranfes trascendi6é pues sus fronteras
geograificas y adquiri6 relieve en el contexto cultural rioplatense.

Es cierto que muchas imigenes adquirieron tipologias reiteradas,
una suerte de modelo iconogrifico, que tenia a la vez sentido did4cti-
co. Esta busqueda did4ctica era util a la evangelizacién desde el mo-
mento que fijaba rasgos y caracterfsticas sobresalientes de los santos
y trasuntaba un mensaje o forma de comunicacién directa con el in-
digena.

Es escasa la cantidad de pinturas que nos han llegado de los pue-
blos jesufticos. La destruccién sistemdtica de los templos y el incen-
dio en el siglo XIX de muchos de ellos nos han privado de una visién
de conjunto, pero no descartamos, la existencia de series did4cticas
(El Credo, el Padrenuestro, etc.) como habfa en el Peri y que genera-
ba un mundo de imigenes complementarias de la ensefianza catequifs-
tica.

La graduaci6én artesanal, que seguramente respondi6é al esquema
medioeval de los gremios con Maestros, Oficiales y Aprendices, se
nota en la despareja calidad de las imagenes donde es frecuente obser-
var la desproporcién de ciertos rasgos anatémicos (las manos por
ejemplo) en relacién al conjunto escultérico. Las series de imdgenes
de la Pasion, o los conjuntos de Animas (Cristo, Dolorosa y San Juan),
asf como las advocaciones de principal devocién (Inmaculada, etc.) o
de los santos jesufticos (Ignacio de Loyola, Javier, Estanislado, etc.)
predominan en el conjunto de la produccién de acuerdo con los
inventarios levantados cuando la expulsién de los jesuitas y a los
conjuntos que aun subsisten en las Misiones fundamentalmente del
Paraguay.

Dentro del sentido procesional y del ritual barroco se inscriben
los conjuntos ‘“del Descendimiento’ con imdgenes articuladas, que
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participan de una suerte de teatralizacién de la Semana Santa, mien-
tras otras eran-llevadas en ‘‘pasos’ con las andas y féretros que atn
pueden localizarse en algunos pueblos. La imagineria servia asi a los
fines diddcticos de persuasion y aseguraba en estas representaciones
la participacién vital de la comunidad reiterando una respuesta a las
busquedas de la evangelizacion en el mundo barroco.

RAMON GUTIERREZ
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LOS GUARANIES
Y LOS SACRAMENTOS
Conversion y malas interpretaciones (1537-1767)

El problema de la aceptacién del cristianismo por parte de los
distintos grupos aborigenes ha sido reiteradamente abordado desde la
perspectiva de la persistencia o abandono de las prdcticas idoldtricas
propias de la gentilidad.

Nuestro trabajo —que abarca, en principio, todo el 4mbito de la
América hispana— surgi6 de la idea de que otra metodologia gratifi-
cante en el tratamiento de la cuestion seria el andlisis de la imagen
correcta o desviada que los aborigenes se formaron de los sacramentos:
en cuanto lograron internalizar una imagen cabal de los mismos, tan-
to la recepcién del bautismo —puerta de entrada a la vida cristiana—,
como la de los demds constituyen la prueba mas fehaciente de que el
individuo ha aceptado los cdnones del catolicismo y permanece dentro
de ellos; como contrapartida, una valoracion incorrecta resulta una
piedra de toque que permite marcar los limites del éxito.

Nos cefliremos aqui a los resultados de la aplicacion de este medio
de apreciacién al drea guarani, signada por caracteristicas especiales
tanto por la idiosincracia de sus habitantes como por comprender
una amplia superficie bajo la égida de los misioneros jesuitas, quienes
no solo aplicaron sus particulares métodos de evangelizacién sino que
dejaron, ademds, una abundante literatura que permite reconstruir
con bastante claridad los problemas y las soluciones aplicadas a la
region.

1. BASES SUSTENTADORAS
DE LA ADMINISTRACION SACRAMENTAL

Pasaremos revista, en primer lugar, a las bases sustentadoras de la
administracién sacramental marcando una serie de dificultades de ca-
racter general que pudieron haber entorpecido la correcta interpreta-
cion de los sacramentos cristianos: algunas inherentes al grupo espa-
fiol —distintas si consideramos a los indios sujetos a servicio personal
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o libres de él—; otras dimanadas de la idiosincracia indigena como
ciertos rasgos particulares de mentalidad o algunos resabios del fun-
damento religioso prehispdnico.

1.1. DIFICULTADES INHERENTES A LOS ESPANOLES

1.1.1. Indios sujetos a servicio personal*

En las décadas posteriores a la fundacién de Asuncién, la evange-
lizacion del indigena hubo de ser limitada en extensién y profundi-
dad!. Las dificultades derivadas de la dispersion aborigen, la extrema
escasez de operarios, el desconocimiento inicial de la lengua y la falta
de un catecismo traducido al guarani, se conjugaban para obstaculizar
el avance de la cristianizacién dentro del clima nada propicio de dis-
cordias domésticas que perturbaron a la colonia durante los primeros
tiempos.

Un corto nimero de sacerdotes seculares se ocupaban en primer
lugar de los espafioles, y la pequefia comunidad franciscana, no daba
abasto para emprender semejante tarea. El método de misiones itine-
rantes no resultaba el mds ortodoxo: los infieles que recibian el bau-
tismo quedaban, en ausencia del misionero, expuestos a la apostasia
y a la muerte sin confesién. No habia quien bautizara a los parvulos,
ni quien uniera sacramentalmente a los nuevos fieles?.

Por otra parte, si bien no descartamos que haya habido religiosos
que se dedicaran a conciencia a la tarea entre los aborigenes, el Sinodo
asunceno de 1603 nos enfrenta a problemas lingiiisticos y morales
que subsistian. Los curas de indios no parecen dominar atin el guara-
ni, ya que se les ordena saber por lo menos tres o cuatro preguntas
sobre los vicios mds usados entre sus fieles para darles materia de ab-
solucién en vida o en articulo de muerte y aprender a explicar los
principales misterios de la fe para bautizar a los adultos en caso de
necesidad o cuando faltara intérprete3. Les exige asimismo no se au-

* Excluimos a los indios de las misiones jesuiticas sujetos a servicio personal a los que
preferimos incluir en el punto 1.1.2. por responder al mismo esquema religioso que los de
los pueblos libres de servicio.

! Cfr. Velizquez, Clero secular..., p. 103.

2 Cfr. Carta Anua de J. P. de Arriaga (1596), p. 401 y carta de Manuel Ortega (c.
1591-1592) p. 196-197.

3 Sinodo asunceno de 1603, 1ra. parte, const. 2, p. 340-341. Charlevoix comenta que
al llegar al Guayrd los jesuitas Cataldino y Masseta habia en la provincia sélo dos eclesidsti-
cos, uno en Villa Rica y otro en Ciudad Real. El primero recorria de vez en cuando las aldeas
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senten de sus parroquias mds de un mes repartido en el afio y establece
penas severas para algunas costumbres —como servirse de indias
mozas, jugar a los naipes, etc.— que podian distraerlos de las obliga-
ciones propias de su oficio* Por afiadidura, el escollo de la dispersién
aborigen continuaba sin ser resuelto’.

Sin embargo, ninguno de estos obstdculos resultaba, al parecer,
tan insalvable como la presencia de los laicos espafioles. El grupo
evangelizador tropezaba con el a menudo intil trabajo de aficionar
a los indios a una religion contra la que les prevenian la dureza de sus
amos y los malos ejemplos —tales como fornicacién, concubinato,
irreligiosidad, codicia— que tenian ante los ojos.

Desde 1537, la relacién de los espaifioles con los guaranfes puede
definirse como de convivencia reciprocamente interesada basada en
una alianza poligimica muy similar a la de los propios jefes locales.
Los indigenas aseguraban la base econ6mica necesaria y ofrecian sus
mujeres, hijas o parientas que convertian al espafiol en tovaya. Los
karai, “hombres del arcabuz y del caballo’’ —a los que creian dotados
de poderes verdaderamente madgicos—, resultaban excelentes aliados
en la lucha contra los grupos chaquefios por el dominio del Paraguay
y se impon{fan ofreciendo objetos de hierro (hachas, cuchillos, anzue-
los), paiios y algunas baratijas. Ciertos conquistadores, echando mano
a veces de la saca violenta, llegaron a tener varias decenas de mujeres:
no sélo les fungfan de concubinas, de servidoras para la casa y aun de
trabajadoras agricolas, sino que les garantizaban el aporte de sus fa-
milias, quienes venfan a asistir a sus yernos o cuflados®. Dificil tarea
serfa para los evangelizadores convencer a los caciques infieles para
que dejasen sus muchas mujeres frente a semejante espectdculo.

Algunos espafioles no dudaban en impulsar a los naturales a bau-

de indios de la comarca bautizando sin la instruccién suficiente, y aun duda de que el segun-
do tuviese la preparacién necesaria como para administrar vilidamente los sacramentos, cfr.
Historia, 1.5, t. 2, p. 30-31. A su entrada a la provincia de Itatin, el padre Berthod se encon-
trd con indios que no tenfan de cristianos “mas que el nombre” y que habian sido bautizados
al pasar por cierto clérigo que desconocia la lengua, cfr. Testimonio del P. Manuel Berthod...
(1652), p. 100. Cierto clérigo de Villa Rica, por iltimo, no tuvo empacho en anunciar que
“sélo al llegar a casarse se debfan confesar y después no habia obligacion para eso”. Cfr. Car-
ta Anua de Cristébal Gémez (1672-1675) f. 189. Agradecemos al director del Instituto de
Investigaciones Geohistdricas Dr. Ernesto J. A. Maeder quien nos ha permitido acceder a las
copias de las Cartas Anuas comprendidas entre los afios 1641 y 1762.

4 Sinodo asunceno de 1603, 1ra. parte, const. 11, p. 344-345; 3ra. parte, const. 5, p.
352-353. ’

5 Sinodo asunceno de 1603, lra. parte, const. 7, p. 342.

6 Cfr. Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 46-51; Idem, El rol..., t. 1, p. 73-74; Necker,
La regccion..., p. 11-14; Relacion en que se da cuenta... (1620), p. 163 y 167.
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tismos vélidos —aunque no deseados ni comprendidos—, invilidos y
aun en ponerlos en circunstancias tales que creyeran haberlo recibido.
No es dificil suponer que —de repetirse el caso mejicano— si las muje-
res indias eran bautizadas antes de mantener relaciones con el con-
quistador, muchas de ellas deben haber recibido el sacramento no
s6lo sin la preparacidn suficiente sino mds por presidon, temor o interés
que por conviccién. Por otra parte, mientras ciertos espafioles del
Guayrd persuadian a los indios para que se bautizasen haciendo gala
de apadrinarlos —aunque sin preocuparse por su preparacion— para
tenerlos a su favor en las granjerias, otros, los alentaban para que
adoptasen sus nombres, dejdndolos falsamente persuadidos de haber-
se hecho cristianos’. No falté quien, menos escrupuloso, bautizé a
varios indios sin instruccién previa y con la invdlida férmula “yo os
hago cristianos en el nombre del Padre y del Hijo”, suprimiendo al
Espiritu Santo®.

Implantado el sistema de encomiendas, pese a la obligacién que
éstas implicaban de incorporar al indio a la vida cristiana, la situaciéon
no mejord. En general, a los encomenderos les resultaba indiferente
que sacramentasen a los indigenas a su cargo. A veces se los bautizaba
tras el consentimiento del indio sin la menor preparacién de doctrina
y obligaciones; otras —aunque los llamaban con nombres de santos—
el sacramento no era administrado®. En 1611, habiendo logrado los
jesuitas de Asuncién que el provisor mandase, so pena de excomunion,
que los espafioles manifestaran los indios no bautizados, se descubrie-
ron mas de cuarental®. '

Era comin, ademds, la violacién del derecho del aborigen —tanto
mitayo como yanacona— a contraer matrimonio libremente. Los en-
comenderos solian impedir las uniones de los indios a su servicio con
los de otra encomienda —prefiriendo incluso el amancebamiento— vy,
por el contrario, forzar las uniones internas. Si el matrimonio de
miembros-de diferentes repartimientos llegaba a concretarse, se sepa-
raba a los conyuges quedando los hijos con la mujer!.

Lozano, Historia de la Compafiia..., t. 2, p. 152-153.
8 (Carta Anua de F. Lupercio Zurbano (1637-1639), p. 100.
9 Charlevoix, Historia..., t. 2, p. 31.

10 Carta Anua de Diego de Torres (1610), anexos, p. 134-135. Tampoco se preocupa-
ban, después del bautismo, de proporcionarles atencion espiritual. En 1637, a raiz de un ata-
que paulista, varios infieles fugitivos llegaron a Asuncidn y se hicieron cristianos. Los habi-
tantes de la ciudad se apropiaron de ellos ocultindolos en sus casas para evitar ser castigados
por la autoridad que habia prohibido tal procedimiento. Una peste terminé con muchos de
ellos sin confesion, cfr. Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 525.

11 Susnik, £ indio..., t. 1, p. 31 y 42;1dem, Los gaborigenes..., t. 2, p. 84-87.
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Ademds, el mitayo era retenido con frecuencia mds tiempo que
los dos meses establecidos y aun transportado muy lejos de su lugar de
origen, con lo cual los amancebamientos —ampliamente tolerados por
los blancos— eran frecuentes tanto en hombres como.en mujeres!? y
ello al punto de que el Sinodo asunceno de 1603 toma cartas en el
asunto: por una parte exige que se les permita hacer vida maridable;
por otra, pide la colaboracidn del gobernador para lograr que el enco-
mendero que case violentamente o impida maliciosamente el matrimo-
nio de algin indio o india de su servicio pierda el derecho sobre é1'3.

Tampoco cuidaban los espafioles de los indios a su servicio en el
momento de la muerte: no exhortaban al enfermo a confesién, ni
se preocupaban por lamar al sacerdote: el Sinodo de 1603 estable-
ce, pues, que los descuidos en esta materia —tanto del encomendero
como del doctrinero que se negase a acudir— sean castigados con

rigor'4,

Por ultimo, el peso del servicio personal provocaba huidas peri6-
dicas de mdlos que se refuglaban entre los infieles con particular peli-
gro de apostasia'®

1.1.2. Indios reducidos no sujetos a servicio personal

Los jesuitas iniciaron su tarea entre los guaranies cefiidos a una
estricta disciplina que les permitié superar dos de los obstdculos mds
graves: el desconocimiento lingiiistico y la falta del nimero adecuado
de operarios. Por un lado, la traduccién del catecismo del III Concilio
Limense al guarani —realizada por el franciscano Bolafios—, y el ma-
nejo de la lengua per parte de los misioneros a cargo de las reduccio-
nes, orientaban la tarea de doctrinar a los aborigenes hacia resulta-
dos mis provechosos. Por otro, gracias al riguroso cumplimiento de
las instrucciones del P. Torres de 1610 —*“moderen el fervor y celo de
hacer muchas reducciones procurando en la que tuvieren a cargo asen-

12 Cfr. Torres Bollo, Copia de las razones..., (c. 1631), p. 371 Hemaindez, Organiza-
cion..., t. 2; cap. 4, p. 117-118.

13 Sinodo asunceno de 1603, 2da. parte, const. 12 y 13, p. 350. Afios mds tarde, las
Ordenanzas de Alfaro establecen que ‘‘cualquier encomendero que impidiere matrimonio
con indio de su encomienda o servicio incurra en perdimiento y privacion de la encomienda™.
Encargan ademis a los curas que “no casen indio o india de la misma casa cuando el duefio
de ella se los llevase porque ansi van aterrorizados, a lo menos, no con'plena libertad” y se
les alerta sobre la posibilidad de que estos indios obligados a casarse tengan impedimentos
de matrimonio. También prohiben a la india casada ‘‘concertarse para servir en casa del espa-
fiol, aunque sea compelida a ello, si no fuere sirviendo en la tal casa su marido”. Cfr. p. 669
y 675. Ver también Real Cédula al Gobernador... (1679), p. 689.

14 Sinodo asunceno de 1603, 2da. parte, const. 9, p. 348.
15 Carta Anua de Diego de Torres (1613), p. 349.
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tar el pie y cultivarla muy despacio como si en ella tuviesen que mo-
rir’'—, inspiradas probablemente en la experiencia acumulada du-
rante sus trabajos entre los indigenas de Juli, se logré que cada reduc-
cién tuviese, salvo pocas y, por lo general, esporddicas excepciones,
dos misioneros con residencia estable en las mismas. Aunque los
pedidos de mds operarios para realizar nuevas entradas a los infieles
se reiteran con insistencia!’, son contados los casos en que indios ya
cristianos quedan sin su pastor.

De todas formas, no estuvieron los jesuitas libres de problemas.
Su accién evangelizadora se vio atacada por varios fuegos: el del espa-
fiol, a quien no le convenia la fundacion de reducciones libres de ser-
vicio personal e intentaba desprestigiar a los padres; el del lusitano,
que dirigfa con descaro sus ataques a los indios reducidos; y el del
mismo indio infiel, que, viendo que los nativos cristianos eran siervos
de los espafioles, detestaba el bautismo por considerar que recibirlo
y hacerse esclavo era la misma cosa.

Sirva como ejemplo de la actitud espafiola lo acontecido en los
primeros afios de trabajo en el Guayrd. Ante la inminente entrada
de los padres Cataldino y Masseta, los habitantes de Ciudad Real en-
viaron sus “‘emisarios’’ a los indios para convencerlos de los funestos
intentos de aquéllos: despojar a los caciques de sus mancebas y dispo-
ner con el bautismo a algunos que luego serian ahorcados en la ciu-
dad!®. Instigado por los espaiioles, hacia 1618, el cacique Rodriguillo
procuré buscar el apoyo de otros jefes locales para expulsar a los
padres de sus tierras. También provocaron situaciones conflictivas
entre los indios del Uruguay: cuando el padre Roque Gonzdlez pre-
paraba a los lugarefios para fundar las primeras reducciones, llegaron
tres espafioles con intento de entablar, por orden del Gobernador,
relaciones comerciales con ellos. Alborotados ante su sola presencia,
y aun mds cuando los convencieron de que la cruz que se habia levan-
tado como era costumbre era una horca donde habian de morir, de la
reduccion de San Francisco Javier que el jesuita habia iniciado se
huyeron a los montes més de trescientos!®

Los portugueses, por su parte, se valian de todo tlpo de engarios
y artimafias para apresar a los aborigenes. Algunos no vacilaron en

16 Segunda Instruccion... (1610), p. 586.

17 Techo, Historia..., 1.11, cap. 6, t. 4, p. 315; Carta Anua de Diego de Boroa, (1632-
1634), f. 181; Carta Anua de Cristébal Gémez, (1669-1672), f. 180.

18 Lozano, Historia de la Compafiia..., t. 2, p. 157.

19 Cfr. Hemidndez, Organizacion..., t. 2, cap. 5, p. 150-151 y Carta Anua de Nicolds
Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 359-361.
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vestir hdbito sacerdotal y atraer a los indios con dones, para hacerlos
luego sus esclavos?®. El padre Ranzonier, por ejemplo, debié enfrentar
entre los itatines una delicada situacion: afios antes, un sacerdote
portugués habia reunido un namero considerable de aquellos indios,
so pretexto de hacerles conocer el Evangelio, y poco después los habia
negociado con los de su nacién para que los condujesen al Brasil.
Podemos imaginar el trabajo que debié costar al misionero disipar
las sospechas sobre sus verdaderos propoésitos?!. De esta forma, la
puerta a la predicacion evangélica quedaba cerrada, convencidos los
indios de que los misioneros eran ‘‘traidores y engafiadores’ con se-
creta inteligencia con los lusitanos??. Es, en fin, notorio que, pese a
las protestas de los jesuitas, los paulistas terminaron por desvastar
por completo las fundaciones de Tape, Guayrd e Itatin, obligando a
los indigenas que habian conservado su libertad a las penurias de un
doloroso éxodo.

Dentro de este esquema, resultaba dificil conseguir la reduccién
de los guaranfies infieles. Los indios huidos de sus encomenderos dis-
persaban entre ellos las malas nuevas de la insoportable esclavitud en
la que les habia tocado vivir. El nombre “‘espaiiol’’ resultaba sinoni-
mo de ‘“‘ladrén, fornicario y adaltero mentiroso” y los hacia aborre-
cer a los sacerdotes —a quienes consideraban sus ‘“‘espias’— que los
reunian en pueblos para entregarlos luego a los blancos?3. El ser ““cris-
tiano” era sin6nimo de cautiverio y esclavitud, a tal punto que, en
ciertos casos, los misioneros se vieron obligados a hablar de ‘‘hijos de
Dios” para lograr una recepcién mds positiva??. Para evitarlo, los je-
suitas lograron la excepcion del servicio personal, circunstancia que
hubo de atraer a algunos indios a reducirse.

1.2. DIFICULTADES INHERENTES A LOS INDIOS

1.2.1. Mentalidad

Fuera de los anteriores obstdculos, dimanados de circunstancias
totalmente ajenas al indigena, la administraciéon de sacramentos hubo

20 Cfr. supra p.
2! Chardevoix, Historia..., t. 2, p. 333.

22 Cfr. Relacion de los agravios... (1629), p. 320-322 y Carta Anua relativa a las misio-
nes... (1730-1734), p. 162-163.

23 Relacion en que se da cuenta... (1620), p. 168; Relacién fielmente sacada... (s./d.),
p. 475-480; Torres Bollo, Copia de las razones... (c. 1631), p. 373.

24 Estado de las reducciones... (c. 1640), p. 177. Totalmente en el otro extremo, un

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



182 MONICA P. MARTINI

de tener en cuenta la particular mentalidad del indio para obtener
resultados positivos.

Considerados psicoldégicamente nifios, con un entendimiento equi-
valente —a estar al Padre Cardiel— al de un europeo de ocho o nueve
afios?S, se comportan intelectual y moralmente como tales, segun
esquemas de conducta que deben ser comprendidos por el misionero,
para aprovecharlos o corregirlos.

Desde el punto de vista intelectual, mientras algunos alaban su
buena disposicién para recibir el Evangelio ‘‘porque no tienen los vi-
cios de borrachera, deshonestidad e idolatria, que hacen incapaces a
millares de indios que estdn aqui en su contorno’?%, otros prefieren
alertar sobre los peligros de su extrema docilidad: “tan luego abrazan
y aprenden hoy lo bueno como mafiana lo olvidan y lo dejan sin mds
fundamento o motivo que el que otro les ensefi6 lo contrario’?”.

Esta ultima caracteristica resulta francamente negativa para la
prédica cristiana en general y sacramental en particular, sobre todo
por la enorme influencia que ejercia sobre los indios del comin Ia
accion de los hechiceros cuyo objeto era —como veremos— despresti-
giar a los misioneros y, con ellos, a su doctrina?3.

Aunque habilisimos para las artes mecdnicas, su escaso entendi-
miento, incapaz para lo espiritual y abstracto, les impide captar o ima-
ginarse lo esencial de una cosa que no ven?®. Resulta por tanto en
extremo dificil formar en ellos la idea de una Divinidad a cuya volun-
tad debe el cristiano someterse y aun orientar la prédica sacramental
de forma de evitar concepciones materialistas. El riesgo de que el in-
dio se mantuviera en una valoracién externa del sacramento aumenta-
ba por la tendencia del misionero a solemnizar las ceremonias cultua-

grupo de indios infieles del norte de Asuncién sujetos a servicio personal, recibieron con su-
mo agrado la noticia de la pronta llegada de jesuitas suponiendo su liberacién. Pese a haber
pedido casi en masa el bautismo, la fe se enfrid en cuanto se anoticiaron de la oposicién del
Cabildo a relevarlos de sus obligaciones. Los jesuitas abandonaron la poblacién. Cfr. Charle-
voix, Historia..., t. 2, p. 151-152.

25 Cuadernillo que estd escrito... (1766), p. 44.
26 Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 34.
27 Carta de Fray Francisco Menéndez (1772), p. 67.

28 E] conquistador Domingo Martinez se refiere a un movimiento indigena de 1556 en
estos términos: “‘si una vieja o un indio [...] se levanta y dice que es dios, o dice que no es
bautizado, si él no los bautiza, luego la tierra se despuebla toda para ir a él a se tornar a bau-
tizar, o a oir su palabra como a dios”. Cfr. Carta de Domingo Martinez (1556), p. 32.

29 Cfr. Sepp, Continuacion..., 2da. parte, cap. 34, p. 270 e Idem, Relacidn de vigje...,
cap. S, p. 215.
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les a fin de explotar el apego de los naturales a la esplendidez y el
boato3’.

Desde el punto de vista moral, por su estado de perpetua minori-
dad, exigen una atenciéon permanente tanto en lo espiritual como en
lo temporal. Abundantes son los relatos de jesuitas que manifiestan la
obligacion de llenar multiples funciones en la reduccion. El misionero
debe ser para sus fieles un verdadero padre de familia: no basta cum-
plir con su quehacer de guia espiritual —y hasta de sacristdin—, sino
que, dadas la ociosidad, falta de previsién y extrema voracidad del
indio, debe atender diariamente a la satisfaccion de sus necesidades
de alimento y vestido3!.

Mientras lo temporal marcha bien —afirma el padre Cardiel— los
frutos espirituales aumentan: asisten a las funciones de la iglesia con
puntualidad y alegria y frecuentan los sacramentos. Pero si hay ham-
bre “no acude el indio a Dios y a los Santos como hace la gente de
cultura y de entendimiento con devociones y novenas, etc.; sino que
se huye a buscar qué comer por los montes 0 a matar vacas y terneras
[...] y destruyen con ello el pueblo’32, con los consiguientes perjuicios
para la regular recepcion sacramental. '

La tarea de encauzarlos espiritualmente se veia entorpecida con
frecuencia por su falta de firmeza para perseverar en la fe: *‘si noso-
tros no cuidamos y preguntamos —explica un misionero de San Mi-
guel— raros son los que cuidan de su alma y de recibir los santos sa-
cramentos’’. La vigilancia debia ser continua so pena de graves conse-
cuencias: asi, los itatines, privados durante un afio de la recepcion de
sacramentos —a raiz de que el obispo Cdrdenas expulsé a los jesuitas

30 Lozano, Historia de la Compafiia..., t. 2, p. 167; Sepp, Relacién de vigje..., cap. 5,
p. 226; Carta de Diego de Torres (1613), p. 332.

31 Cuadernillo que estd escrito... (1766), p. 41; Sepp, Relacién de vigje..., cap. 4, p.
189-190 y cap. 5, p. 217; Idem, Continuacién..., 1ra. parte, cap. 17, p. 199.

32 Cardiel, Breve relacion..., p. 527. Entre los afios 1734-1736 se desaté en la mayoria
de las reducciones una tremenda hambruna provocada por la sequia de 1733 y agravada por
la ausencia de muchos hombres enganchados en el ejército y por el robo de ganado por parte
de espaiioles y lusitanos. Como consecuencia, los indios ‘“‘inquietos como el mercurio’ se
desparramaron por todas partes ‘vagando por los montes como frenéticos” para buscar qué
comer. Muchos huian a los pueblos de espafioles, otros se dirigian hacia las estancias y, atro-
pellando a los vaqueros encargados de cuidar los ganados, causaban robos, peleas y muertes.
En el afio 1735, los desaparecidos sumaban 8.022 y los difuntos adultos 2.637. La mayoria
moria sin consuelo espiritual y, si alguno llegaba vivo a la reduccién, s6lo podia administrar-
sele 1a absolucion sub conditione y la extremauncidn, ya que su critico estado no permitia
la recepcion de ningiin otro sacramento. Cfr. Cartade Pedro Lozano (1735-1743) f. 221-224,
229-229v, 259-261v.
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de la zona— hubieron de ser nuevamente congregados con dificultad
pues habfan vuelto a los montes y asus antiguas costumbres33

A su vez, la mentalidad infantil justifica el empleo de una serie
de métodos entre los que se cuentan la atracciéon por dddivas, el em-
pleo de prdcticas de presidn social, el uso de la pedagogia del temor y
la explotacién de la importancia atribuida por el indio a los valores
afectivos.

El método de atraccion por dddivas, aplicado como primer recau-
do, adquirié en la zona fundamental importancia. Mds de un misio-
nero acepta que los guaranies deben ser conquistados primero con
cosas materiales para que presten luego oidos al mensaje espiritual.
Hasta se considera necesario que el Provincial lleve en sus visitas qué
dar a los indios, en especial a los infieles, para que no lo acusen de
“miserable”34. Es sintomdtico que los indios cristianos que volunta-
riamente se ofrecian para realizar misiones entre los infieles aplicaran
con sus congéneres el mismo recaudo3. En cuanto a los métodos de
presion social —ademads de insistir en la importancia de la evangeliza-
cién por via vertical y de entregar varas a los caciques de mejores cua-
lidades—, les resultaba provechoso, por ejemplo, despedir a los infieles
de la misa después del Evangelio, por lo que se sentian grandemente
dolidos y se empefiaban en aprender con rapidez la doctrina para re-
cibir el bautismo3%. Entre los indios incorporados a las cofradfas, era
comun la amenaza de excluirlos de entre los congregantes en caso de
no mantener una conducta ejemplar o de descuidarse en la regular
recepcion de sacramentos prevista por sus reglas®’

Pirrafo aparte merece el empleo de la pedagogia del temor, tra-
ducida en la prdctica del castigo corporal, €l cual —en opinidon de
los jesuitas— se asemejaba al paternal que se aplica ‘‘a los queridos
hijos”3®. Pese a las precauciones que se tomaban regulando las

33 Carta Anua de Pedro Romero (1634) p. 123, y Carta Anua de D. F. de Altamirano
(1653-1654), p. 193-199.

34 Carta Anua de Nicolds Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 310. El hecho de que los na-
tivos resultaran poco agradecidos con los padres no es mis que un resabio de su organizacion
prehispanica: los jefes locales asumian la obligacion de ser en extremo generosos con sus
vasallos, condicién sine qua non para mantenerse en sus puestos. Cfr. Carta Anua de Claudio
Ruyer (1627), p. 73.

35 Carta Anua de Cristobal Gémez (1672-1675), f. 193.
36 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 11, p. 56.

37 Carta Anua de Tomas Donvidas (1681-1692), f. 19v.
38 Sepp, Relacion de vigje..., cap. S, p. 221.

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



LOS GUARANIES Y LOS SACRAMENTOS 185

penas a cada delito y adecudndolas a las circunstancias —disminu-
yéndolas o suprimiéndolas en el caso de los recién reducidos o de los
reducidos en tierras de infieles, y aun dando a caciques, alcaldes y
corregidores un tratamiento preferencial®®— y a la afirmacién reitera-
da de los misioneros sobre la sumisién con que el indio las recibfa%®,
sabemos que resultaba importante el nimero que se huia de los
pueblos por no poder soportar la dureza de los castigos®!.

En cuanto al sesgo afectivo, parece haber sido importante en la
conversion de los m4s ancianos*?.

1.2.2. Creencias religiosas

La administracién sacramental debe, ademads, considerar la posi-
ble influencia de la religion prehispdnica subyacente. En el caso parti-
cular del drea guarani, si bien no encontramos un esquema tan com-
plejo como por ejemplo en México o Perd —sobre todo en lo que a
pervivencia de idolatrfas se refiere—, hay ciertas prdcticas anteriores
que dificultaron en mayor o menor medida la correcta interpretacion
de los sacramentos cristianos. Analizaremos cada una de ellas en el
apartado correspondiente, pero queremos, de todas formas, anticipar
que el mayor obstdculo que la estructura anterior opuso a la nueva
fue el de la enorme influencia de los caciques hechiceros —verdaderos
idolos vivos— que, como veremos al considerar el sacramento del or-
den sagrado, result6 el escollo mas dificil de vencer.

2. IMAGEN INDIGENA DE CADA SACRAMENTO

Nos centraremos ahora en la imagen particular que los indios se
formaron de cada sacramento, haciendo hincapié en las respectivas
malas interpretaciones.

39 Cfr. Reglamento general de doctrinas... (1689), p. 597.
40 Cfr, Cardiel, Breve relacion..., p. 576-577.

41 bidem, p. 543. Resulta sintomdtico, ademas, que algiin hechicero fundamente en
tal prictica la oposicién de los indios a reducirse. El nigromante Pedro Pucu alertaba a los
tobatines sobre la crueldad de los padres, cuyas palabras “son como la miel y el almibar pero
sus manos reparten golpes amargos y castigan hasta que brota la sangre”. Esto le permitia
asimilarlos ampliamente con el grupo espafiol: “son tan tiranos, tan crueles como los déspo-
tas profanos y no menos insoportables, pues nacieron de la misma raiz”. Sepp, Jardin de flo-
res..., p. 93.

42 Carta Anua de Diego de Torres (1610), p. 88.
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2.1. BAUTISMO

2.1.1. La administracion del bautismo: problemas y soluciones

La abundante literatura jesuitica nus permite reconstruir el pano-
rama de las falencias de que adolecia la administracién del bautismo
fuera de las reducciones. Dejando de lado los casos de bautismos con-
feridos por espafioles o clérigos poco escrupulosos —que ya hemos re-
cordado dentro de las dificultades generales**—, sabemos que muchos
indigenas se persuadian falsamente de estar bautizados por diversas
causas, como haberse puesto el nombre de algin espafiol, haber besado
la mano de un sacerdote, haber sido alcanzados por alguna gota de
agua bendita durante el asperges dominical o, simplemente, haberla
tocado en el templo. En todos estos casos, ellos mismos se imponian
un nombre a su gusto, con lo cual encontrar un indio con nombre
cristiano no significaba ninguna garantia. Para colmo, varios, sin salir
de su error, continuaban en las reducciones con la recepcion de los
demds sacramentos®, y, si algunos se percataban de ser infieles, no se
descubrian por vergiienza. Ciertos caciques que, en la reduccion de
Nuestra Sefiora de Loreto (Guayrd), se presentaron de noche ante ¢l
misionero a pedir se les administrara en secreto el sacramento —siendo
“forzoso condescender con su flaqueza’* —constituyen un indicio
y, a la par, una solucién satisfactoria del problema. '

Al fundar sus reducciones, los jesuitas se encontraban con nume-
rosa cantidad de indigenas que, sea por comercio o por servicio per-
sonal, habfan mantenido —o mantenian ain— contactos mds o menos
frecuentes con las ciudades espafiolas. El primer paso era entonces
una prolija averiguacion sobre quiénes eran los vilidamente bautiza-
dos y quiénes los infieles. Si se declaraban cristianos, se trataba de
dilucidar cudndo, cémo y por quién habian sido bautizados, y, de
no llegar a una total certidumbre, les administraban, luego de asegu-
rarse de que contaban con la instruccion necesaria, el bautismo sub
conditione®. Si, por el contrario, afirmaban ser infieles, pasaban a
engrosar las filas de los catectimenos, sin faltar casos en que indios
vidlidamente sacramentados negaban haberlo sido por vivir al antojo

43 Cfr. supra p.

44 1ozano, Historia de la Compafiia..., t. 1, p. 57 yt.2, p. 758; Ruiz de Montoya, Con-
quista..., cap. 11, p. 74-75; Techo, Historia..., 1.12, cap. 40, t. 5, p. 120; Carta Anua de F.
L. Zurbano (1637-1639), p. 99; Carta de Manuel Ortega (c. 1591-1592), p. 199.

45 Lozano. Historia de la Compafiia..., t. 2, p. 171.
46 Lozano, Historia de la Compafiia...,t. 1,p. 57y t. 2,p.171.
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de sus costumbres ancestrales*’. Paralelamente, siguiendo al pie de la
letra las instrucciones del padre Torres de 1609 y 16104, instrufan
cuidadosamente al grueso de los aborigenes, preparaban a los enfer-
mos y sblo bautizaban a los péarvulos y a los nifios o adultos mori-
bundos®.

Una vez catequizados, nifios y adultos recibian el bautismo los
domingos por la tarde, junto con los nacidos en la semana, con la ma-
yor solemnidad que les era posible°.

Por el temor a que, luego de bautizados, volvieran a sus embustes
con menosprecio del sacramento, ponian particular cuidado en la
catequizacién de los caciques-hechiceros, quienes a menudo —y luego,
de ser posible, de una publica detestacion de sus errores— eran bauti-
zados con mayor solemnidad que los demds’!. La desconfianza estaba
suficientemente fundada, ya que no falté mago que recibiese el bau-
tismo ‘‘para con més disimulo propagar sus errores’52.

En cuanto a los nifios, muchos de ellos no recibian los domingos
mds que las ceremonias supletorias, por estar ya bautizados de soco-
rro. A diferencia de otras dreas en las que se restringe a casos extremos
el uso del bautismo privado, entre los guaranies —seguramente por la
estrecha vigilancia ejercida por el misionero y a la vez por el elevado
indice de mortalidad infantil—, no se niega a los parvulos. Sus padres
suelen alegar ‘‘que estdn enfermos y en peligro de morir sin el bautis-
mo, unas veces porque lloran, otras porque dejan de llorar y, por si

47 Carta Anua de Antonio Ruiz (1628), p. 267.

48 Primera instruccion del padre Torres... (1609), p. 582; Segunda instruccion del pa-
dre Torres... (1610), p. 587; Carta Anua de Diego de Torres (1612), p. 171-172; cfr. también
Haubert, La vie..., p. 64.

49 Como excepcionales se cuentan dos casos en que los padres Lorenzana y Montoya
se vieron obligados a bautizar a un grupo de adultos que salian a defender la reduccion de un
ataque de indios infieles, por el peligro de muerte que tal situacién suponfa. Mds tarde —por
lo menos los bautizados por el padre Lorenzana— volvieron a ser catequizados antes de reci-
bir el sacramento de la penitencia. Cfr. Carta de Diego de Torres (1611), p. 496; Carta de
Pedro de Ofiate (1616), p. 86; Charlevoix, Historia..., t. 2, p. 230.

50 Lozano, Historia de la Compafiia..., t. 1, p. 112; Cardiel, Breve relacion..., p. 554.
De acuerdo con lo ordenado por el Sinodo asunceno de 1603, tenian particular cuidado en
sefialar indios de edad madura para oficiar de padrinos por los inconvenientes que de otra
forma pudiesen derivarse a causa del parentesco espiritual que contraian el bautizado y sus
padres con el padrino. Cfr. 2da. parte, const. 14, p. 350-351; Reglamento general de doctri-
nas... (1689), p. 594.

51 Carta Anua de Diego de Torres (1613), p. 345-346; Carta Anua de Pedro Romero
(1633), p. 64; Visita del P. Vazquez Trujillo (1629), p. 651.

52 Techo, Historia...,t. 3, p. 177.
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o por no, siempre que lo piden se les bautiza, y ya con eso ellos que-
dan sin cuidado hasta que el domingo se cumplen las ceremonias’®3,

Para asegurarse los bautismos en caso de necesidad, solian los misio-
neros ensefar a algunos indios bien instruidos —por ejemplo congregan-
tes o enfermeros especiales que atendian a las parturientas— la férmula
requerida, ya para administrarlo en caso de una urgencia grave dentro
del pueblo, ya en alguna salida a los indios gentiles de los contornos.
Hubo religiosos que repartieron entre sus fieles cristianos cedulitas
con las palabras de rigor para que las aprendiesen. De todas formas,
no confiaban en absoluto en la idoneidad del indio para administrar
el sacramento: a causa de su torpeza podian no pronunciar correcta-
mente las palabras de la forma, o no hacerlo en el momento requerido
por el ritual, u olvidar la palabra significativa de la ablusién sacramen-
tal, limitdndose a la invocacién de la Santisima Trinidad, o incluso,
no llegar al recogimiento necesario®*. Obispos y superiores obligaban
en estos casos —salvo en el de mediar la absoluta seguridad de que el
bautismo hubiese sido invdlido— a la administracién sub conditione
por parte del misionero®s.

Pese a todas estas precauciones, era comun el hallazgo de adultos
y nifios no sacramentados. Algunos por ignorancia —como el caso de
una india a la que sus padres habian impuesto un nombre cristiano
sin estar bautizada’®— otros por temor —como los que ocultaban a
sus hijos o parientes enfermos persuadidos de que el bautismo provo-
caba la muerte3’—, otros, finalmente, por mantener précticas de poli-
gamia o repudio, estorbaban la accién de los misioneros que quedaban
convencidos de que, ‘“‘apenas después de tres y cuatro afios de haber-
se reducido, no acaban de manifestar la gente que tienen’’%8.

53 Carta del P. Juan de Escand6n (1760), p. 104-105. Cfr. también Hernindez, Organi-
zacion..., t. 1, p. 289-290.

54 Carta Anua de Pedro Romero (1634), p. 86 y 126; Sepp, Continuacion..., 2da. par-
te, cap. S, p. 156.

$S Reglamento general de doctrinas... (1689), p. 594; Sepp, Continuacion..., 2da. parte,
cap. S, p. 156. Sdlo hemos registrado un caso en que se reconoce con claridad la validez de
un bautismo administrado por cierto indio, sacristin de Santa Ana, a un gualacho infiel heri-
do por un tigre. Cfr. Carta Anua de F. L. Zurbano (1641-1643), . 326.

56 Estado de las reducciones... (c. 1640), p. 204.

$7 Cfr. infra p.

58 Relacién de lo sucedido... (s./d.), p. 278. Esta aseveracion es particularmente cierta
en el caso de los hechiceros: Nezii, luego de su sangrienta victoria en el Caaré, sacé del mon-
te a sus muchas mancebas e hijos. Hasta entonces —probablemente para ocultar su poligamia—
s6lo habia declarado y permitido a los padres bautizar a una hija. Cfr. Martirio de Fray Ro-
que... (1630), p. 456.
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De todos éstos, el obstaculo fundamental para la recepcion del
sacramento —que dificultaba ademds la implementacién del método
vertical de evangelizacion, uno de los preferidos por los jesuitas— era
la negativa por parte de los caciques a abandonar sus mancebas. Los
misioneros habfan impuesto la prdctica de no administrar el bautismo
sino a ambos conyuges por lo que el rechazo de la prdctica poligimica
era condicion indispensable para que, a continuacion del primer sa-
cramento, se revalidara el matrimonio in facie ecclesiae®®. Como vere-
mos®, las solidas bases de sustentacion de la pluralidad de mujeres
dificultaron en extremo la aceptacion del cristianismo.

Pirrafo aparte merecen los casos en que los indios se niegan a re-
cibir ¢l bautismo como una forma de reaccion hacia la nueva doctrina.
En el ano 1630 se vivié una tensa situacién en la reduccion de la En-
carnacion: persuadidos por los hechiceros de que podian interpretar
lo que los huesos de dos insignes magos, que veneraban en ciertas
capillas, predicaban a la manera de ordculos, les obedecian ciegamente:
los cristianos evitaban entrar a la iglesia, mientras que los infieles se
negaban a recibir el bautismo o que se les administrase a sus hijos.
Descubierta la conspiracion, entregaron a los misioneros el cuerpo de
otro mago muerto hacia poco, que habia sido ocultado durante su
enfermedad para que los padres no lo bautizaran con el propédsito de
“fabricarle templo”®!. Esto hace suponer que dilucidaban con cierta
claridad la eficacia del sacramento en cuanto a interferir la comunica-
cidén magica con sus fuerzas rectoras.

La aversion que los guaranifes sintieron por el entierro en sagrado,
pudo haber constituido, por lo menos en los primeros tiempos, otro
obstdculo importante. Instalados en la creencia de que el alma del
difunto quedaba, de esta manera, ‘“‘enterrada’’ con el cuerpo —tanto
que la de cierto hechicero clamaba por su liberacion antes de perecer
ahogada— y podfa significar un peligro potencial para los vivos®? “‘acu-
dfa al disimulo una vieja con un cedazo muy curioso y pequefio y

59 Techo, Historia..., 1.9, cap. 5, t. 4, p. 19; Carta Anua de Pedro Romero (1634), p
115-116. Tampoco faltan problemas en los casos de los indios que teman una sola mu]er
Aqui manipulaban los m1s1oneros, aunque no siempre con éxito, la presién que ejercia la
mujer —generalmente mdas décil a las nuevas pricticas e interesada, sobre todo, en estabilizar
su situacién matrimonial— para que su marido se dispusiera a catequizarse. Cfr. Carta Anua de
N. Mastrilli Duran (1626-1627), p. 295-296.

60 Cfr. infra p.

61 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 28, p. 122; Techo, Historia..., 1.9, cap. 20, t.
4, p. 71-74; Chatlevoix, Historia..., t. 2, p. 295-296.

62 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 28, p. 120; Susnik, Los aborigenes..., t. 5, p.
67-68.
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muy al disimulo trafa el cedazo por la sepultura, como que sacaba
algo, con que decian que en €l sacaban el alma del difunto para que
no padeciese enterrada con el cuerpo’*%3,

2.1.2 Malas interpretaciones

2.1.2.a. Vision mdgica del sacramento

Ampliamente difundida en toda el drea guarani se vincula con la
idea de que el bautismo —mediante ‘““férmulas mégicas’’®*— provoca
la muerte o, en el extremo opuesto, concede la salud corporal.

Como explican los propios misioneros, el origen de la primera
interpretacion deriva de la practica de administrar, durante los prime-
ros afios, el bautismo a pdrvulos y enfermos graves, quienes general-
mente morian. Corto era el camino por recorrer para suponer que
aquella ceremonia extrafia, que los extranjeros repetfan sobre los de
su nacién, no era mas que un auxiliar para sus sortilegios mortiferos,
a los que se achacaba, ademds, cuanta peste se abat{a sobre el pueblo®’.

Como consecuencia, se multiplicaban los casos en que los indige-
nas prohibian el bautismo de sus hijos o parientes, enfrentindose
abiertamente con el misionero (y obligdindolo, en caso de necesidad,
a administrarlo sin el consentimiento de padres o familiares®) o,
para evitarlo, los escondian en los bosques o en las chacras mas ale-
jadas®?, declaraban a los graves ‘‘muertos y enterrados” —de lo cual
generalmente desconfiaba el misionero%—, o, simplemente, negaban

63 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 10, p. 52; Carta Anua de Antonio Ruiz (1628),
p. 274; Charlevoix, Historia..., t. 1, p. 325.

64 Techo, Historia..., 1,8, cap. 28, t. 3, p. 330.

65 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 67, p. 253-254; Techo, Historia..., 1,5, cap. 9,
t. 2, p. 343; Estado de la reduccion de Todos los Santos..., (1614),p. 17; Carta Anua de Pe-
dro de Ofiate (1618-1619), p. 214; Carta Anua de Pedro Romero (1634), p. 135; Cartade F.
L. Zurbano (1637-1539), p. 169. Cfr. también Haubert, Lag vie..., p. 140; Susnik, Los abori-
genes..., t. 2, p. 143-144.

66 Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 644-645; Carta de Francisco Xime-
nez (1635), p. 99. Apunta Haubert que algunos misioneros llevaban siempre mojada la man-
ga del hibito para poder bautizar a los moribundos sin que los parientes lo notasen. Cfr. La
vie..., p- 140.

67 Estado de las reducciones... (c. 1640), p. 215; Carta Anua anonima (1627), p. 63.

68 Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 88;Carta Anua de Pedro Romero (1634),
p. 135. Esta pésima costumbre se vefa facilitada, en algunos grupos, por la prehispanica de
instalar o instalarse el enfermo grave en su sepulcro aun antes de muerto. Cfr. Carta Anua de
Diego de Boroa (1635-1637), p. 637-638.
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estar enfermos®. El inconveniente salta a la vista: si sobrevivian los
adultos enfermos, dificilmente volverian a pedir el bautismo por no
descubrir el engafio y, en el caso de parvulos o nifios, el fraude pater-
no los persuadia falsamente de estar bautizados, tras lo cual corrian
el peligro de morir involuntariamente sin el sacramento y aun de
seguir recibiendo los demas.

Esta confusa situacion era hibilmente utilizada por los hechiceros
nativos como el argumento de mayor peso para desprestigiar a los
Padres. Tal el caso de Juan Cuara —1625—, antiguo neéfito del Guay-
rd, quien habia ingresado furtivamente en Itat{, pueblo al cuidado de
los franciscanos, y luego al drea jesuitica evangelizada por el padre
Roque Gonzdlez. Su prédica, bajo la amenaza de convertir a los indios
en sapos y ranas, les obligaba a apartarse de sacerdotes y religiosos y,
en una interpretacién fluctuante entre lo mdgico y lo material, a no
recibir el bautismo porque la sal era veneno y el crisma y el 6leo sélo
servian para ‘“‘manchar’’®. Algunos afios mis tarde —1628— en el
Caard, el hechicero Nezu enardecia los dnimos de los conjurados con-
tra el padre Juan del Castillo: “aplastad a ese sacerdote que bafia a
los nifios diciendo férmulas mdagicas’ y los de la Encarnaciéon —1630—
persuadian a sus seguidores que ‘“‘la sal exorcizada era un veneno’’.
Finalmente —hacia 1632— el hechicero Ivapiri culpaba al bautismo
de la peste de viruelas desatada en el pueblo de Apostoles’.

Ante semejante panorama, el misionero no tenia mds alternativa
que pregonar las virtudes salutiferas del bautismo —subordindndolas,
por supuesto, a la voluntad de Dios— y esperar la curacién milagrosa
que lograse el cambio de actitud en el indigena”, aunque, posible-
mente, con la intima conviccidén de que esto reforzaria su error sobre
que el bautismo actuaba no sobre la enfermedad del alma sino sobre
la del cuerpo. Es sintomadtico el caso de un grupo de indios cristianos
que, tratando de ganar la buena voluntad de los infieles tobatines,
aludian a que los padres eran duefios de cierto ‘‘elixir milagroso con
el cual bastaba rociar al enfermo para que éste sanara”’3,

69 Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 82.
70 Techo, Historia..., 1.7, cap. 19, t. 3, p. 177; Susnik, Los abpn'genes..., t. 2, p. 161.

71 Cfr. Techo, Historia..., 1.8, cap. 28,t.3,p. 330y 1.9, cap. 20, t. 4, p. 74. También
Carta Anua de Diego de Boroa (1632-1634) f. 119 y 135-136.

72 Carta Anua de Diego de Torres (1610), p.89; Carta Anua de Diego de Torres (1613),
p. 338; Carta Anua de Pedro de Ofiate (1618-1619), p. 215; Carta Anua de N. Mastrilli Du-
ran (1626-1627), p. 284; Techo, Historia..., 1.10, cap. 13, t.4. p. 203; Lozano, Historia de
la Compariia..., t. 2, p. 192. .

73 Sepp, Jardin de flores..., cap. 12, p. 109-110.
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Dentro de esta vision madgica, e instalados en la creencia de que es
posible anular los efectos malignos de un acto rehaciéndolo con senti-
do inverso”?, intentan los indios *‘borrar’ el bautismo, lo que implica,
a la vez, mantenerse en una concepcion material del sacramento des-
conociendo el cardcter indeleble de cristiano que imprime en el alma.

En algunos casos, ¢l rito de borrar el bautismo cristiano se vincula
con un repudio liso y llano, sin otras implicaciones: asi, una india del
Parand, temerosa por la prédica de los hechiceros que culpaban al
bautismo de¢ cierta peste desatada en su pueblo, ““lavo a su hijo repeti-
das veces porque lo habian bautizado como para quitarle una perju-
dicial mancha”’. Pero, por lo general, la prictica aparece como un
ingrediente de movimientos de reaccidén, mas o menos complejos,
encabezados por caciques-hechiceros cuya prédica se orienta al recha-
zo global de la doctrina cristiana y a la nueva forma de vida impuesta
por los misioneros. Para comprender mejor este esquema es necesario
adentrarnos en algunas creencias prehispdnicas.

El nombre es, para los guaranies, un pedazo del alma de su posee-
dor, se identifica con la persona formando un todo inseparable: cam-
biar de nombre es como nacer de nuevo, asumiendo una nueva perso-
nalidad simbolizada en un nuevo nombre’. Pero ademds —y posible-
mente en relacion con la creencia de la existencia de dos almas”’—
tenian dos formas de nominacién: una profana y otra sagrada.

Para identificarse dentro del grupo social utilizaban un apodo,
sujeto a cambios’®. Al nacer la criatura, sus padres le imponian un
nombre vinculado, por lo general, al “‘vicio o calidad que reconocian
en el cuerpo del recién nacido infante v.g. si nacia con el color oscuro,
lo llamaban cuervo; si lloraba claro, papagayo; si tenia ronca la voz,
rana, y otras boberias semejantes”’°. Este apodo cambiaba, sin em-

74 Levy Briihl, Le sournaturel..., p. 483.
75 Techo, Historia..., 1.6, cap. 11,t. 3, p. 43.

76 La prueba estd en que aun hoy, entre los apapociva-guaranies, cuando se han agota-
do todos los recursos para salvar la vida de un enfermo, se lo rebautiza “intentando apartar
de €l la influencia de potencias malignas”, Métraux, Religicn y magias..., p. 65 ; Susnik, Los
aborigenes, t. 5, p. 32; Rodriguez Doldin, Medicing indigena..., p. 145.

77 Tanto los apapocuvas como los pafi guaranies diferencian dos almas. Una, la espiri-
tual o sagrada, se dirige después de la muerte hacia su destino final;la otra, temperamental,
vaga por la tierra y llega a constituir un peligro potencial para los vivos, en cuyo caso deberd
ser destruida ritualmente. Cfr. Susnik, Los aborigenes..., t. 6, p. 111-114.

78 Susnik, Los aborigenes..., t. 5, p. 26. .
79 Lozano, Historia de la conquista...,t.1.,p.391; Techo, Historia..., 1.5, cap. 5, p. 338.
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bargo, cada vez que el individuo participaba de una ceremonia antro-
pofagica®. Muerto el cautivo de guerra, todos los participantes en el
rito —incluyendo los mas pequefios— tocaban el cuerpo o lo golpea-
ban con un palo. Dentro de esta ceremonia, era licito —y aun obliga-
torio— el cambio de nombre, seguramente para adoptar una nueva
personalidad que les permitiera desorientar al alma de la victima de-
seosa de venganza®!.

Por otra parte, inmediatamente después del nacimiento, el sha-
man organizaba la ceremonia del ombohéry: en trance, adivinaba de
dénde provenia el alma del infante y le imponfa un nombre que lo
ligaba a su tukumbd, o sea a su grupo comun de antepasados. Este
nombre era secreto: usarlo o pronunciarlo mal, o manifestar cualquier
forma de desprecio hacia él, significaba perjudicar el alma del indivi-
duo portador del nombre®?2.

Dentro de este esquema, se entiende el profundo impacto que
debié implicar la aceptacion del bautismo cristiano. A estar a su in-
terpretacion madgica del sacramento, el nuevo nombre representaba la
adquisicién de una nueva identidad abiertamente opuesta a la suya
ancestral®. Es sintomdtico que el hechicero Nezu se vanaglorie de la
muerte de los padres Roque Gonzilez y Alonso Rodriguez, quienes
le “‘quitaban las criaturas que habian de ser suyas, bautizindolas™ y
conspire contra el padre Juan del Castillo ‘“que nos quita nuestro ser
antiguo y bautiza a nuestros hijos’’®*.

La reaccion contra el estilo de vida impuesto por los extranjeros
conllevaba la necesidad de ‘“‘nacer de nuevo’ a su ser guarani, por lo
que los jefes de las revueltas exigian que sus seguidores se sometieran
ya a la tradicional ceremonia del ombohéry, ya a algiin otro rito de

80 Estas son consideradas por Susnik como una forma de renovar y autoafirmar la con-
ciencia de guaranidad. Cfr. Los aborigenes...,t. 2, p. 12 y 15.

81 Ruiz de Montoya, Congquista..., cap. 10, p. 51; Techo, Historia..., 1.8, cap. 11,t. 3,
p- 277-279; Charlevoix, Historia..., t. 1, p. 324; Lozano, Historia de la conquista...,t. 1, p.
391, Métraux, Religion y magias..., p. 63-65; Susnik, Los aborigenes..., t. 2,p. 15y t. 5,

p. 29-30.

82 Susnik, £l rol..., t. 1, p. 110; Carta Anua de F. Lupercio Zurbano (1644) f. 24. La
Anua de 1613 cuenta el caso de unindigena que, instigado por los malos consejos de los es-
pafioles, cometié contra los Padres la desvergiienza de insultarlos “‘profiriendo [sus] nombres
en son de burla”. Cfr. Carta Anua de Diego de Torres (1613), p. 322. Como un resabio de la
costumbre de interrogar al hechicero para poner nombre al recién nacido, los guaranies cris-
tianos solian consultar a los cantores de la iglesia a fin de saber el nombre del santo cuya
fiesta se celebraba en ese dia. Cfr. Haubert, La vie..., p. 271.

83 Cfr. Melia, £l indio Oberd...,p. 7.
84 Carta del padre Vizquez Trujillo (1629), p. 492.
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caracteristicas mas o menos aculturadas, que incluia la apropiacion
de por lo menos parte del ‘‘instrumental magico” de los hechiceros
blancos. A este marco interpretativo responden las revueltas de Obera
(1579), Pazai (1616), Nezu (1628) y la de los doce magos del Ibiae
(1635).

El cacique Oberd (Resplandor), cristiano bautizado, desato entre
los guarambarenses un movimiento antiespaifiol y anticristiano con el
declarado prop6sito de poner fin a la dominacién de los extranjeros.
Proclamandose hijo de Dios, nacido de virgen, intenta apropiarse ma-
gicamente de los poderes del Dios cristiano, alegando tener facultades
para utilizarlos a favor de los indigenas, y amenaza con la destruccion
de los espafioles por medio de un cometa al que tenia encerrado a la
espera del momento oportuno. La plana mayor se completa con dos
hijos suyos: Guiraré —dentro de la mitologia guarani, dios causante
de la tormenta y la destruccién—, al que le confiere el titulo de Papa;
y otro al que nombra Emperador y Rey. Otro indio, a quien habia
constituido ‘‘sacerdote’ de su secta, llevaba en sus manos una cruz
por divisa. Dentro de un marco de rechazo a todo lo espafiol —como
lo prueba la quema de una ternera— Oberd exige a sus seguidores la
vuelta al “‘ser guarani” simbolizada en el sometimiento al ombohéry.
Precisamente, la tarea de Guiraré6 como “‘pontifice sumo’’ consiste
en ir “borrando los nombres que a toda su nacién habian impuesto
los cristianos y confiriéndoles, con nuevo bautismo, nuevos nombres
segun sus antiguos ritos’’85,

El “santillo” Diego Pazai, encabez6 por su parte una revuelta en
el pueblo de Guarambaré, pregonando el retorno a las antiguas cos-
tumbres. En un esquema similar al de Oberd -—si se quiere menos
complejo—, se exigia a los adictos pasar por la ceremonia de perfo-
racion del labio ¢ imposicién de un nuevo nombre®S.

En el afio 1628, se produjo en el Caar6 un movimiento de reacciéon
contra los postulados de la vida cristiana que culminé con ¢l martirio
de los jesuitas Rocque Gonzilez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y
Juan del Castillo. Ultimadas las victimas, quemadas las iglesias y

85 Como fuentes consultar: Barco Centenera, Argentina..., canto 20, p. 158-171; Loza-
no, Historia de la conquista..., 1.3, p. 211-213 y 227 (la cita textual corresponde a la pagina
212). Para comentarios del movimiento ver: Métraux, Religion y magias..., p. 16-18; Necker,
Indiens guarani..., p. 76; Susnik, El rol..., t1,p.105-107 y 109-113; Idem, Los aborigenes...,
t 2, p. 77-80; Melia, El indio Obera...,p. 7.

86 Aguirre, Diario, t. 2, p. 343; Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 116-117. En este caso
—aclara Susnik—, la imposicion del nuevo nombre se coliga con el rito de perforacién del la-
bio y uso del labrete, expresiones externas de la “guaranidad”. Cfr. El indio colonial..., t. 1,
p. 226.
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profanadas imdagenes y vasos sagrados, el hechicero Neza, jefe de la
revuelta, inventé una compleja ceremonia de ‘“‘desbautizaciéon’ y
“antibautismo’’ a la que sometia a los nifios y muchachos cristianos.
Resulta engorroso tratar de reconstruir el rito ya que las fuentes di-
fieren en los detalles. Sabemos que la ceremonia de ““desbautizacion”
se realizaba sobre la lengua, cabeza, pecho y espaldas, lugares sobre
los que los misioneros centraban el ritual del bautismo cristiano. Para
quitar los efectos de la sal, Nezi —vistiendo las ropas sacerdotales del
padre Juan del Castillo junto con su manto de adivino®”— raia la
lengua con una ‘‘concha dspera’’ o con ‘‘barro dspero’’®® a continua-
cién, para neutralizar los efectos de los santos 6leos —de acuerdo con
la mayoria de los informantes de fray Juan de Gamarra— les lavaba
la cabeza, pecho y espaldas con ‘‘un agua que sacaba debajo de sf di-
ciendo que era sudor o licor que él destilaba de su cuerpo’’®®. Noticia
tan sorprendente pudo, quizds, provocar otras versiones similares co-
mo la del padre Techo que afirma que el hechicero lavaba a los cris-
tianos ‘‘con agua caliente”’® o tan disimil como la del padre Vizquez
Trujillo que se inclina por un lavatorio con ‘‘aguas y cortezas de 4r-
boles®!. ;No serfa acaso orina el liquido elemento elegido por el
hechicero para el rito de desbautizacién? Permitasenos el beneficio
de la duda basada en una creencia popular, actualmente vigente, sobre
la efectividad de la “‘orina de cura’’ contra el mal de ojos®2.

El rito de ‘‘antibautismo” —en sentido inverso al cristiano— se
realizaba en los pies ‘“‘con un agua que tenia escondida en un calabazo
debajo de las asentaderas y muslos y la hacia escurrir por sus muslos
y piernas y decfa, engafiando a la gente, que aquella agua la hacia
manar de su cuerpo y con ella bautizaba a los nifios y muchachos
porque su bautismo era el verdadero, y falso y de burla el que admi-
nistraban los padres’’?3. La ceremonia se completaba con la imposicién

87 Techo, Historia..., 1.8, cap. 29, t. 3, p. 333.

88 Techo, Historia..., 1.8, cap. 29, t. 3, p. 333; Informacién hecha por fray Juan de
Gamarra... (1630), p. 411; Carta de Pedro Romero (s/d.), p. 479.

839 Informacién hecha por fray Juair de Gamarra... (1630), p. 437. Cft. también p.417
y 428.

90 Techo, Historia..., 1.8, cap. 29, t. 3, p. 333.

91 Carta de Vazquez Trujillo (1629), p. 499.

92 Cfr. Dominguez, Creencias populares..., p. 17.

93 Carta de Pedro Romero (s./d.), p. 479. Similar explicacién da el padre Vizquez Tru-
jilo: “teniendo un calabazo largo lleno de agua atado en la pierna hacia que le apretaba y
que cen su virtud y sudor los bautizaba de nuevo™. Cfr. Carta de Vazquez Trujillo (1629), p.
499; también Informacion hecha por fray Juan de Gamarra... (1630), p. 384 y 417 y Techo,
Historia..., 1.8, cap. 29, t. 3, p. 334.
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de un nombre infiel con lo que se cumplia con la tarea de volverlos
a su ser antiguo®?.

Enfervorizados por el éxito en la reciente conjura contra el padre
Cristobal de Mendoza, los hechiceros del Ibiae decidieron terminar
con el dominio jesuitico en la regién. El plan trazado por los doce ca-
becillas se orientaba, por un lado, a remedar y contrahacer en son de
burla todas las acciones de los padres —entre ellas, por supuesto, el
bautismo— y por otro, sembrar el terror haciendo victimas de susritos
antropofdgicos a los nifios cristianos o a aquellos adultos que no se
dejasen ‘‘bautizar’ por sus coOmplices, o no les llevasen sus hijos para
el mismo fin. La ceremonia de ‘‘desbautismo’’ consistia en lavar todo
el cuerpo, de pies a cabeza —utilizando una batea o lebrillo de barro
a modo de pila—, diciendo ““ldvote para quitar el bautismo que te han
dado’. Luego, los rebautizaban a su modo —no tenemos detalles en
cuanto a la forma— recomendando la vuelta a su antiguo modo de
vida. Este ‘‘antibautismo’’ era considerado, ademads, como una especie
de rito de iniciacién shamdnica, ya que el bautizado quedaba reputado
por hechicero y bautizante®®.

2.1.2.b. Vision material del sacramento

Fuera de los casos analizados en el apartado anterior en los que,
por lo menos por el lado madgico, se reconoce cierta eficacia en el
sacramento, hubo otros en que el indio, ignorando lisa y llanamente
su cardcter indeleble, cafa en la apostasia total, y se refugiaba en los
montes para vivir a su antojo, o parcial, y cogeaba entre sus antiguos
ritos y los cristianos.

En la reduccion de San Ignacio Guazu, por ejemplo, el padre Die-
go de Boroa se enfrenté —entre 1616 y 1619— a problemas de huidas
periédicas, mientras que, hacia 1635-1637, se descubrié en la reduc-
cion de Candelaria a un grupo de indios cristianos que ofrecian dones
a cierto idolo de piedra para conseguir felicidad en los viajes que em-
prendfan para recolectar yerba®. Con dificultad solian apartarse, so-
bre todo en las reducciones recién fundadas, de las ceremonias gent -
licas que realizaban con ocasion de nacimientos y muertes, sobre todo

94 Informacion hecha por fray Juan de Gamarra... (1630), p. 411, 417 y 428.

95 Cfr. Relacién de lo sucedido... (s./d.), p. 252-257; Relacion del P. Francisco Diaz
Tafo... (1635), p. 106-109; Carta de Pedro Mola (1635), p. 117-119; Techo, Historia...,
1.11, cap. 24, t. 4, p. 369-373.

96 Cfr. Carta Anua de Pedro de Ofiate (1616), p. 94; Carta Anua de Pedro de Ofate
(1618-1619), p. 210; Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 693; Carta Anua de
Pedro Lozano (1735-1743), £. 226.
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mientras sobrevivian las ancianas, macstras en estas tradiciones que
habian practicado durante tantos afios®’.

La reiterada recepciéon del bautismo —aparentemente muy poco
comun en el drea— puede ser considerada también como una visién
material del sacramento en cuanto parece descomocer su cardcter
indeleble. Sélo hemos localizado el caso del nigromante Pedro Pucu,
alias el Largo Pedro, y el del viejo Marcos Chaupi —ambos «gitadores
contra el dominio espaniol— ‘“dos veces bautizados y dos veces rene-
gados de la fe”’%8,

2.2. MATRIMONIO

2.2.1. La administracion del matrimonio: problemas y soluciones

Dado el panorama prehispdnico, enfrentaban los misioneros la
dificil tarea de administrar el sacramento cristiano, Unico e indisolu-
ble, dentro del complicado marco de las costumbres ancestrales de
poligamia y repudio.

Compartiendo un esquema comun a toda América hispana®®, la
poligamia constituyé también en el drea guarani el mds serio obstidcu-
lo para la evangelizacién de los principales. Considerado una verda-
dera institucién, sustentada por valores e orden social, politico y
econémico sélidamente relacionados, el sistema tendfa en especial
a asegurar al cacique local los medios necesarios para el cumplimien-
to de las obligaciones derivadas de su autoridad. Los jefes de los di-
versos linajes entregaban sus hijas al tuvichd en sefial de aceptacion
de su poder y como medio de obtener favores particulares e influen-
cia sobre é1'%. A su vez, éste conseguia, por un lado, el aumento de
la porcién de tierra que le correspondia por mujer con hijos; y, por
otro —en virtud de la vital importancia del vinculo de parentesco y
reciprocidad entre los guaranies—, tanto el concurso de la parentela
de la mujer como base de sustentacion de su poder, como el exceden-

97 Estado de las reducciones... (c. 1640), p. 216.

98 Sepp, Jardin de flores..., p. 7374 y 95. Segiin el padre Montoya, el cacique de San
Ignacio, Miguel Atiguayé, era también bautizado en varias partes. Cfr. Conquista..., cap. 11,
p. 56. La reiterada recepcién del bautismo es comiin entre los fiandevi actuales, y funda-
mentada por intereses de tipo econémico: el padrino *‘civilizado” tiene la obligacién de rega-
lar al pequefio. Por eso, Constancia, hija del capitin Silvino Rufino, habia sido bautizada tres
veces: una en San Pablo, otra en Santos y una tercera en San Vicente. Cfr. Schaden, Aspectos
fundamentais..., p. 1 36.

99 Cfr. Ripodas Ardanaz, El matrimonio..., p. 103-110.
100 Necker, La reaccién..., p. 10.
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te de brazos necesario para aumentar sus riquezas y posibilitar el ejer-
cicio de la generosidad —a menudo en forma de convites sociales—
que se le exigia como prerrogativa del mando!°L.

Entre los indios de inferior condicidén no era frecuente la poliga-
mia pero si el repudio. Por lo general, es el varén el que abandona a
su compefiera por las circunstancias mds nimias como ‘‘el envejeci-
miento de la mujer, su poca aptitud para la cocina, la costura o el cui-
dado de la casa; el deseo de regalarla a un amigo o criado y hasta el
cambio de residencia de un marido que no quiere tomarse la molestia
de llevarla consigo’’192.

Para complicar alin mds el panorama en lo atinente a las solucio-
nes, surgid entre los misioneros una enconada polémica sobre los
requisitos exigibles para administrar el sacramento!?3. Teniendo la
posibilidad de recurrir al breve Romani Pontificis de Pio V (1571),
que permitia al indio casarse con la mujer que se bautizase con él
—fuera o no la primera—, varios jesuitas y franciscanos de los primeros
tiempos prefirieron atenerse a la bula de Paulo 1Il de 1537 y obligar
a los indigenas a casarse con su primera mujer. A comienzos del siglo
XVII, algunos operarios que intentan aplicar el privilegio piano se
enfrentan a quienes se atienen a una version restringida del breve, por
lo cual, procurando salvaguardar para el indio la posibilidad de libre
eleccion —aunque fuera por otros medios—, se abocan a probar, ba-
sindose en especial en la frecuencia de los repudios, la inexistencia
de verdadero matrimonio entre los guaranies. Consultado el jesuita
espafiol Juan de Lugo, responde que, ante la imposibilidad de dar una
norma general, sean los Padres quienes averigiten en cada caso parti-
cular la existencia o no de verdadero matrimonio y obren en conse-
cuencia. De todas formas, en la prdctica, muchos misioneros procura-
ban casar a los indios con su primera mujer, de donde es dable supo-
ner el rechazo que habia de causarles la idea de un matrimonio indi-
soluble contraido, por lo general, con la més vieja.

Tal era el apego de los caciques a la poligamia —en parte dimanado
del amor a los hijos habidos en sus mujeres— que, mientras las reduc-
ciones estaban en proceso de formacion, los misioneros se veian obli-
gados a tolerarla —pese al mal ejemplo que recibian los neo6fitos—
para evitar, dada la autoridad que los jefes locales ejercian sobre sus

101 Cfr. Necker, La reaccién..., p. 9; Susnik, El rol..., t. 1, p. 27-29.

102 Ripodas Ardanaz, El matrimonio..., p. 148. Ver también: Techo, Historia..., 1.10,
cap. 5, t. 4, p. 210-211; Charlevoix, Historia..., t. 2, p. 328-330.

103 Ripodas Ardanaz ha tratado en profundidad el tema en su libro El matrimonio en
Indias al que nos cefiimos para dar los lineamientos generales de la cuestion. Cfr. p. 143-152.
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vasallos, alguna revuelta que arruinase la cristiandad en sus principios.
Asi, por ejemplo, Apicabiya, capitdn de la reduccion de San Carlos, y
Chemombé, hechicero del pueblo de San Francisco Javier de Tobatin,
amenazaban de muerte a sus misioneros por querer quitarles sus man-
cebas. Por su parte, el cacique Caaygud, enardecido por la huida de
una de sus concubinas que habia decidido hacerse cristiana, conmo-
ciond contra el padre Lorenzana toda la provincia del Parani. Y no
poco tuvo que ver la prédica del padre Cristobal de Mendoza contra
la poligamia con su martirio en el Ibiae en 1635194,

Fuera de estas situaciones extremas, los caciques intentaban de-
fender de diversos modos su derecho a la pluralidad de mujeres. Algu-
nos preferfan lisa y llanamente negarse a admitir el bautismo y matri-
monio cristianos!%, huyendo de la reduccién en caso de que la presién
se tornara insoportable. Otros, escondian sus concubinas en los alre-
dedores —negando incluso a ellas y a sus hijos la oportunidad de reci-
bir bautismo para ocultar su harem a los Padres!®— comportindose
exteriormente como excelentes catecimenos'®’. Mientras que, final-
mente, no faltaba quien presentase por ‘“‘verdadera mujer” a alguna
de sus mancebas!®® abrigando posiblemente el propésito de descubrir
oportunamente el engafio y contraer, sin oposicién, un nuevo matri-
monio. En definitiva, s6lo cuando el polfgamo permitia al misionero
casar sus mancebas con otros indios podia éste suponer —de no me-
diar el engafio de entregar sélo algunas de ellas— que la conversién
podia resultar sincera!®.

Por dltimo, ciertos grupos echaban mano de argumentos tan ori-
ginales como antojadizos: los itatines sostenian que si se casaban se
morfan o moria la mujer, por lo que tenfan horror a la recepcién del
sacramento in facie ecclesiae''°.

Dentro de este marco de dificultades —provenientes algunas de la
propia idiosincracia indigena, otras de las controversias entre los evan-

104Cfr. Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 77; Estado de las reducciones... (c.
1640), p. 181; Lozano, Historia de la Compafiia, t. 2, p. 614, Techo, Historia..., .11, cap.
21,t. 4, p. 358.

105 Carta Anua de N. Mastrilli Duran (1626-1627), p. 297.

106 Cfr, Martirio de Fray Roque Gonzdlez... (1630), p. 450,454 y 456.
107 Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 78.

108 Carta Anua de Pedro Romero (1634), p. 112y 124.

109 Cfr. Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 92-93; Carta Anua de Pedrc Romero
(1634), p. 116 ; Techo, Historia..., 1.4, cap. 30, t. 2, p. 281.

110 Carta Anua de J. P. de Arriaga (1592-1593), p. 416; Carta de Juan de Arriaga (1596),
p. 28.
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gelizadores—, se trataba de administrar el sacramento con el mayor
cuidado posible. Llegados a la edad suficiente —17 afios para el varon
y 15 para la mujer “‘si no hubiere cosa que obligue a anticipar el casa-
miento ajuicio del superior’’!!— todos los indios contrafan matrimo-
nio, ya que por ‘‘su corta capacidad y mucha materialidad no son
capaces de celibato”!!2, En secreto y por separado, el misionero co-
menzaba por sondear la libre voluntad de los contrayentes, saliendo al
paso de las posibles y frecuentes presiones de padres o principales.
‘“‘Rara vez sucede en este lance —asegura el padre Cardiel— no encon-
trar uno o dos que dicen que le han violentado y que no se quiere
casar con el asignado en la lista, y si el Padre no hiciera esta diligencia,
callarfa y se casarfa’!13,

Luego se leian las proclamas, encargando a los que supieren de
algtin impedimento que lo declarara sin temor!*®. El Sfnodo de 1603
autoriza a los curas de indios para dispensar en las amonestaciones en
caso de que supieren con certeza que no existfan impedimentos y
tuviese el temor de que ‘‘se han de juntar como de ordinario lo suelen
hacer, antes de desposarlos”. En cuanto a las velaciones, se aconseja
impartirlas juntamente con la ceremonia matrimonial en caso de que
no se tratl?sde tiempos prohibidos. De lo contrario,.“luego que se abran,
los vele” !>,

11 Reglamento general de doctrinas... (1689), p. 594. Hasta en este minimo detalle
debian ser cuidadosos los misioneros. Explica el padre Escandén que la costumbre de sentar
a los muchachos ordenados por edades para servir el desayuno, se justificaba por la necesidad
de que supiesen su edad y pudieran determinar el momento oportuno para contraer matri-
monio, ya que por la falta de vocablos en su lengua —no contaban mas que hasta cuatro—
la desconocitin con frecuencia. Cfr. Carta de Juan de Escandén (1760), p. 91.

112 Cardiel, Breve relacion..., p. 561; Sepp, Relacién de vigje..., cap. 5, p. 200.
113 Cardiel, Breve relacion..., p. 571-572.

114 Debemos notar aqui, como elemento positivo que, si bien desconoc{an los guaranies
el impedimento de afinidad —practicaban el sororato y el levirato— no existian, por lo gene-
ral, uniones consanguineas. Aun después de cristianos no contraian matrimonio sin dispen-
sacion asi fuera con parientes dentro del grado licito diciendo que eran “de su sangre”. Mon-
toya, Conquista..., cap. 10, p. 49; Susnik, Los-aborigenes..., t. 5, p. 84.

115 Sinodo asunceno de 1603, 2da. parte, const. 3, p. 346-347. Si bien las fuentes his-
téricas guardan silencio sobre la'practica de amancebarse antes del casamiento, sabemos que
actualmente estd vigente entre los grupos populares paraguayos. Por motivos econémicos
—gastos imposibles de solventar—, familiares —el casamiento de hijos jévenes es desautoriza-
do tenazmente—, culturales —el vardn trata de mantener su derecho a la libre solteria—, y
hasta de contrariedad —como sentimientos inamistosos hacia la persona del cura—, las pare-
jas suelen convivir antes de recibir el sacramento in facie ecclesiae. Cfr. Pedroso, Ritual litir-
gico..., p. 27. Con respecto a las velaciones, a pesar de lo establecido por Pio IV en el breve
Etsi Sedes Apostolica (12/8/1562) y prorrogado a fines del siglo XVI por Paulo V (hasta
1626 inclusive) sobre que estuvieran abiertas para los indios durante todo el afio, algunos
Sinodos contemporineos —como el asunceno— dan tacitamente por extinguido el indulto.
Cfr. Ripodas Ardanaz, El matrimonio..., p. 220-221.
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Mayor cuidado se tenfa con los indios forasteros o con aquellos
que intentaban casarse en un pueblo siendo reducidos de otro. Para
estos casos, el Stnodo de 1603 exige que den suficientes informacio-
nes de ser “‘hébiles para el matrimonio’ y no se dispense en las amo-
nestaciones por ningiin concepto. En el caso de los indios reducidos,
se prohibe terminantemente impartirles el sacramento sin recibir el
benepldcito del Superior de la reduccion de origen. Y aun, si quedara
duda, se ha de avisar al Superior de todas las reducciones, quien se
encargard de las consultas pertinentes!!é. El tinico obstdculo insalva-
ble en este sentido era el de los casos de indigenas casados con quie-
nes habian sido hechos prisioneros por los paulistas, por la imposibi-
lidad de averiguar su destino!!”.

Acabados los trimites previos, se realizaba la ceremonia junto
con el bautismo en el caso de los cateclimenos y en el caso de los cris-
tianos exigiendo confesién previa y —de ser posible— comunién en la
misa de esponsales!1®,

Sin dejar de lado una administracion cuidadosa —y dentro de la
linea de pensamiento ya sefialada por el padre Acosta!!®— los jesuitas
toleraron algunas costumbres prehispinicas que resultaban neutras a
la prictica del matrimonio cristiano, como la de —tomados los recau-
dos necesarios— permitir la intervencidon materna en los casamientos de
sus hijos. A estar al padre Escandén, correspondia a la mujer —aun-
gque con consulta al marido— la busqueda de la pareja: la madre del
novio concertaba el matrimonio con la de la novia y luego recababan
la opinidon de los futuros contrayentes. Segin el padre Sepp, era la
muchacha la que se encargaba de noticiar al misionero sobre su inten-
cién de contraer matrimonio con tal o cual, recabando éste de inme-
diato la libre voluntad de ambos para evitar presiones que desembo-
‘casen en matrimonios no deseados!?°.

116 Cfr. Sinodo asunceno de 1603, 2da. parte, const. 3, p. 346; Reglamento de doctri-
nas... (1637), p. 591.

117 Quto de Diego de Alfaro... (1638), p. 164. En este mismo afio parece haber habido
un intento de realizar algunas averiguaciones al respecto. El padre Antonio Ruiz de Montoya
informa desde Rio de Janeiro al padre Juan de Hornos que ha hecho diligencias “‘con el vica-
rio general que todos, so pena de excomunién, en toda esta capitania declaren los indios e
indias cuyos consortes quedaron por alld para que los entreguen y desparciendose podrin
casar los que alld hubiere ligados porque no se puede hacer mayor ni mejor diligencia™. Carta
de Antonio Ruiz de Montoya (1638), p. 291-292.

118 Sinodo asunceno de 1603, 2da. parte, const. 5, p. 347; Cardiel, Breve relacion...,
p-572.

119 Acosta, Historia natural y moral..., 1.6, cap. 1, p. 183.
120 Carta de Juan de Escandén (1760), p. 110-111; Sepp, Relacion de vigje..., cap. 5, p-
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También se les permite mantener la tradicion de que la india
aporte como dote —por su obligacion de proveer a su futuro hogar
de agua de la fuente o del rio para beber y guisar— ‘““‘olla y cantaro”’,
Yy, a veces, una hamaca para dormir*?!. No se obliga a la mujer a acep-
tar el nombre del marido “como antes de casarse no lleva tampoco
el apellido del padre sino que se llama siempre con el nombre de la
madre”’22,

Otras practicas, en cambio, francamente negativas, fueron deste-
rradas sin dudar. Los parandes de San Ignacio Guazu, por ejemplo,
mantenian la costumbre de desposar a las nifias, antes de que tuvieran
uso de razén, segin los hdbitos de su infidelidad, de lo que resulta-
ban verdaderos amancebamientos ya que la menor debia vivir en casa
de los suegros. La franca contradiccidon de esta prdctica respecto de
las condiciones del matrimonio cristiano provocaron su inmediata
extirpacién “‘con algunos castigos’’ por parte de los misioneros a cargo
de las reducciones'?3,

2.2.2. Malas interpretaciones: persistencia de poligamia
—y su variante del repudio— en indios bautizados

Recibido el sacramento in facie ecclesiae, algunos caciques conti-
nuaban intentando defender, en las formas mds diversas, su derecho
a la pluralidad de mujeres. Hubo quienes aparentaban una ignorancia
invencible: un cacique de la reduccién de San Javier vivia con su sue-
gra infiel y con su cufiada, hermana de su mujer legitima, y ante los
reclamos del misionero para que se confesase respondié con ligereza
que “‘no habia cosa que le diere pena’’1?4,

Con diferentes argumentos, nuestros ya conocidos Oberd y Juan
Cuard insistian en el retorno a la pluralidad de mujeres. El primero
mantenia una muchedumbre de concubinas e invitaba a sus seguidores
a imitarle; Cuard, por su parte, recomendaba tener cuantas mujeres
pudiera cada uno alimentar!?S. Cierto apOstata, que incitaba a Nezu

201; Carta Anua de D. F. de Altamirano (1653-1654), p. 236; Carta Anua de F. L. Zurbano
(1641-1643), f. 316.

121 Carta de Juan de Escand6n (1760), p. 110-111; Sepp, Relacion de vigje..., cap. 5,
p. 200-201.

122 Sepp, Jardin de ﬂores ., p- 198.

123 Carta Anua de Pedro de Ofiate (1616), p. 83 y 85; Susnik, Los aborigenes..., t. 5,
p. 83.

124 Carta Anua de Antonio Ruiz (1628), p. 269.

125 | ozano, Historia de la conquista..., 1.3, cap. 10, t. 3, p. 213; Techo, Historia...
1.7, cap. 19,t.3,p. 177.
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a conspirar contra los Padres, utilizaba hdbilmente el argumento del
casamiento con la primera mujer: “te serdn arrebatadas las concubi-
nas —decia— y dadas en matrimonio a hombres de baja condicién
dejandote solamente la m4s vieja para vergiienza tuya’’ 126,

Sin embargo, eran mas comunes los casos de quienes elegian reali-
zar “‘matrimonios’’ sucesivos repudiando a su legitima mujer. Tanto
la existencia de las casas de recogidas (cotiguazii) como las multiples
precauciones que se tomaban en los casos de uniones de indios foras-
teros!?” nos dan la pauta de que el abandono de mujeres debid ser
frecuente y, a veces, con miras a contraer nuevo matrimonio en luga-
res apartados del de origen.

Algunos se amancebaban a su gusto en las narices de los Padres y,
si éstos intentaban quitarles sus concubinas, apostataban del cristia-
nismo poniendo incluso en peligro la vida de los misioneros o huian
de la reduccion para vivir a su antojo!?2. Otros, enfrentaban a sus pas-
tores con argumentos verdaderamente maliciosos: cumpliendo con
las condiciones para ser bautizado, cierte cacique de Santiago Apéstol
habfia escogido entre sus dos mujeres la mds vieja con la que habia
contraido matrimonio; tres afios mas tarde, se amancebo con la menor,
pretextando haberse ‘“‘casado con la de mds edad hasta que creciera
la mds joven’ y, frente a la airada protesta del misionero, abandono
su casa y se escapd con su concubina a vivir entre los infieles!?,

Uno de los casos mds sonados en los anales jesuiticos fue el de
Miguel Atiguayé, cacique de San Ignacio quien auné a la préctica del
repudio el retorno a la poligamia. Habiéndose bautizado y casado,
repudioé a su legitima mujer y, tras desterrarla a una de sus heredades,
intenté engafar a los misioneros presentando como verdadera a una
india a la que se habia aficionado por ser noble, y, a mayor abunda-
miento, daba ocasidn a que otros lo imitaran pues pretendia reivindi-
car ¢l viejo derecho de extraer muchachas a su antojo para regalar a
amigos y parientes. Descubierto su engafio conyugal, continué publi-
camente amancebado manteniendo, puertas adentro, un verdadero
harem?!3®

126 Techo, Historia..., 1.8, cap. 22,t. 3, p. 316 y 1.8, cap. 29, t. 3, p. 333.
127 Cfr. Hernandez, Organizacién...,t. 1, p. 321 y supra p.

128 Techo, Historia..., 1.10, cap. 14, t. 4, p. 208; Carta Anua de Antonio Ruiz (1628),
p. 262; Carta Anua de Pedro Lozano (1735-1743), f. 310v; Carta de F. L. Zurbano (1637-
1639), p. 134.

129 Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 672. Muchos de los reducidos en
San Ignacio Guazd (Parand) mantenian, aunque cristianos, el hibito de tener dos mujeres.
Cfr. Carta Anua de Pedro de Ofiate (1616), p. 83-84.

130 M4s tarde, el cacique pidié confesidn por lo que se le obligd a reparar su error en
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Finalmente, no faltaron quienes se abocaron a la tarea de ‘“‘des-
casar’” y ““casar’ a su gusto. Diego Pazai cambiaba las mujeres a sus
seguidores previo repudio de la que tuvieran!3!, mientras que el co-
rregidor del pueblo de Arecayi, don Rodrigo Yaguariguay, ‘“‘casaba a
los indios de su mano y.a su antojo’’!32,

En época tan tardia como 1735, un grupo de indigenas huidos
de sus reducciones fundaron en Iberd “‘una especie de sinagoga de
Satands” en la que algunos, arrogandose el cargo de pdrrocos de los
otros, presidian cierta ‘‘parodia de matrimonios’ con el objeto de
solucionar “la falta de esposas o maridos de muchos de ellos”. Con
el benepldcito de su capitin Diego Chaupdi mantenian la practica de
la pluralidad de mujeres recurriendo al pillaje si deseaban aumentar
su numero!33,

2.3. CONFESION

2.3.1. Administracion: generalidades

Como en el caso del bautismo y del matrimonio, los indigenas
eran preparados para la confesion con sumo cuidado. Al principio,
solo exhortaban a recibirlo a los nifios y nifias de escuela, intentando,
a través de ellos, entusiasmar a sus padres. El temor se fundaba en
toparse con “‘algunos duros de cabeza que extrafiasen lo que tan sana-
mente se hace en el sacramento de la penitencia”!3*, y seguramente se
vinculaba con el recelo del indio a confesar con sinceridad aquellos
pecados pasibles de castigos corporales. Por esto, las pldticas prepara-
torias insistian, no sélo en subrayar los saludables efectos del sacra-
mento, sino en puntualizar la obligaciéon del misionero al secreto de
confesion ‘‘sin poder castigar por cosa oida en é1°135.

Reconocen los misioneros que las primeras confesiones solian no

ser Optimas, y, para salvar esta dificultad, se los exhorta, una vez
que han comprendido con claridad el sentido del sacramento que

plblica y solemne ceremonia. Su arrepentimiento no result, de todos modos, duradero.
Cfr. Carta Anua de Diego de Torres (1613), p. 324; Montoya, Conquista..., cap. 11, p. 56
y 58; Lozano, Historia de la Compa#hia..., t. 2, p. 370-373 y 753-755.

131 Cfr. Aguirre, Digrio, t. 19, p. 342-343; Ripodas Ardanaz, El matrimonio..., p. 115.
132 Lozano, Historia de la conquista..., 1.3, cap. 14, t. 3, p. 333.

13 Carta Anua de Pedro Lozano (1735-1743), f. 229v; Ripodas Ardanaz, El matrimo-
nio..., p. 115; Bruno, Historia..., t. 4, p. 265-266.

134 Carta Anua de Diego de Torres (1612), p. 173.
135 Carta Anua de Pedro de Ofiate (1616), p. 87.
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reciben, a realizar una confesion general'3®. Capitalizando anos de
experiencia, ¢l padre Cardiel apunta otros obstdculos: lo dificil del
idioma guarani ‘“‘no del todo bien entendido sino de los muy antiguos’’;
lo complicado de aclarar lo que confiesan, tanto porque a una mis-
ma pregunta ——aun en materia grave— pueden responder a veces afir-
mativa y otras negativamente ‘‘no por malicia sino por estupidez de
entendimiento’, como por lo engorroso que resultaba averiguar si
la materia habia llegado o no a pecado grave —aunque es partidario
de considerar que no existe entre los indios mds que la culpa “‘venial
por falta de conocimiento’—, dada la imprecisién en declarar las
circunstancias; la duda en saber con certeza si cierto pecado que de-
cian haber callado habia sido ya confesado anteriormente; y, todavia,
la imposibilidad de valorar si existia verdadero arrepentimiento ya
que muchos mostraban insensibilidad ante las mds fervorosas persua-
siones. Por lo cual —concluye Cardiel- “no nos valemos del comun
sentir de los tedlogos europeos que dicen que se debe guiar el confe-
sor por lo que el penitente dice: que errariamos mucho en ello. Del
genio y condiciones de! penitente y de las circunstancias de la confe-
sion, formamos juicio de la verdad” ¥,

De todas maneras, los misioneros se muestran optimistasa lo largo
de todo el periodo en cuanto a la buena disposicién del indio, notan-
do que, por lo general, no se limitan al mero cumplimiento pascual
sino que ‘‘no hay fiestas en que no se confiesen muchos, especialmen-
te en las que son de precepto para ellos” y aun en las de los santos de
su especial devociéon o cuando emprenden un largo viaje o retornan
de él. Los indios de las cofradias, por su parte, confesaban por regla
cada mes!38, '

Destacan que sus confesiones suelen ser breves, ‘‘sin relaciones ni
historias”’, y aun son muchos los que llegaban sin materia de confesién
alegando querer que se los bendiga!3. No era extrafio que repitiésen
confesiones ya hechas por temor a haber omitido alguna culpa o por
falta de dolor o arrepentimiento, o que confesasen una y otra vez el
mismo pecado para perder ‘“‘por esta humillacién [...] la gana de co-
meterlo otra vez” 40,

136 Estado de las reducciones... (c. 1640), p. 187.
137 Carta de José Cardiel (1747), p. 127 y 135; Cardiel, Breve relacion..., p. 564.

18 Cfr. Cardiel, Breve relacion..., p. 563-564; Carta de Juan de Escandén (1760), p.
98-99; Carta Anua de Pedro de Ofiate (1615), p.33;Hernandez, Organizacion...,t.1,p.290-291.

139 Cardiel, Breve relacién..., p. 563.
140 Carta Anua de J. B. Ferrufino (1647-1649), f. 17; Carta Anua de F. L. Zurbano
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Muchos se acercaban al sacramento inmediatamente después de
cometida la falta y confesaban con dolor y lagrimas culpas pequefias
e inevitables, ‘‘que escaparian a la vista de ascetas perfectisimos”,
como haber pasado el dia viernes sin haberse acordado con suficien-
te congoja de la Pasion de Cristo, haberse olvidado de rezar por los
difuntos, o no haber sufrido las injurias con la suficiente resignacién
cristiana'®!,

El mecanismo para la administracién masiva del sacramento era
relativamente simple. Dos o tres dias antes de una fiesta principal,
o dentro del plazo fijado, si se trataba de la confesién pascual —desde
la septuagésima hasta la octava de Corpus—, se los iba citando por
parcialidades, y debian presentarse ante el confesor, no sin antes so-
meterse al examen de la doctrina: *‘esta se les pregunta a todos —co-
menta el P. Escandon—, no obstante que hay una moral certeza de
que la sabe cada cual segiin su capacidad’!42.

Demostrdada su suficiencia, el indio recibia una tablilla que debia
presentar en el momento de llegar al confesionario. Una vez concluida
la confesién —y siempre que no debiera reconciliarse—, se le entregaba
una segunda cédula que presentaba ante el sacristdn en el momento
de la comuniéon!43.

* Teniendo en cuenta la experiencia acumulada en otras dreas, les
dejaban libertad para elegir el confesor que desearan e, incluso, el
reglamento de doctrinas de 1689 prescribe que, durante la cuaresma,
“‘se trocaran los padres de las doctrinas porque sus feligreses se puedan
confesar con mds libertad”’!%*. Aun entre afio, cuando los misioneros
iban a otros pueblos, solian dedicarse a confesar, por si algin indio
prefiriera hacerlo con otro sacerdote, y a visitar a los enfermos con el
mismo fin!%.

(1637-1639), p. 96; Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 696; Carta Anua de Pe-
dro Lozano (1735-1743), f. 294v.

141 Carta Anua de Pedro de Ofiate (1615), p. 33; Carta Anua de F. L. Zurbano (1637-
1639), p. 96 y 111 ;Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 695.

142 Carta de Juan de Escandén (1760), p. 97. Desde épocas tempranas la Iglesia hab{a
demostrado su preocupacioén por el desconocimiento de doctrina entre los indios que llega-
ban al sacramento de la penitencia. El sinodo de 1603 exige que los que sean confesados por
primera vez tengan tres dias libres de todo trabajo para que se instruyan de lo necesario,
fijando pena pecuniaria para el encomendero que se negase a acatar la orden. Cfr. 1ra. parte,
const. 6, p. 342.

143 Cfr. Cardiel, Breve relacion..., p. 563 ; Carta de Juan de Escandén (1760), p. 97-98.
194 Reglamento general de doctrinas... (1689), p. 594.
145 Carta de Juan de Fscandén (1760), p. 105-106.
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2.3.2. Malas interpretaciones

Antes de entrar al andlisis particular de las interpretaciones erré-
neas del sacramento de la confesion, debemos sefialar ciertos elemen-
tos subyacentes en torno del concepto de pecado que pudieron haber
entorpecido la correcta inteligencia del sacramento.

Egon Schaden ha comprobado que los guaranies actuales no reco-
nocen, a no ser vagamente, la idea de responsabilidad moral. Todos
los guaranies —aclara— estdn destinados a la felicidad eterna y, si
después de la muerte no alcanzan la bienaventuranza del cielo, no es
de ellos la culpa “‘sino del genio del que son portadores”. No aceptan,
en definitiva —a excepcion de los Nandeva de Jacarai— relacion directa
entre el libre arbitrio y las condiciones post-morten, y rechazan, por
lo tanto, la creencia cristiana del alma que es juzgada, y condenada o
recompensada segiin su culpa o merecimiento!4%.

Haubert y Susnik trasladan la misma idea a los guaranies histori-
cos, subrayando -que no consiguen comprender la nocién de pecado-
condenacién post-mortem tal como la entiende la doctrina cris-
tiana!?’.

Pero, por otra parte, para la mentalidad primitiva, la violacion de
un tabu acarrea como consecuencia desastres temporales privados o
publicos, y —como afirma Levy Briithl— la forma de neutralizar sus
efectos, o, por lo menos, aliviarlos, consiste en producir nuevamente
la accion pero en sentido exactamente inverso. Precisamente, la admi-
sion publica de una falta —siempre, en estos casos, concerniente al
fuero externo— deshace la mala influencia del secreto y corta su ac-
ciéon maléfical®®:

En resumen, podemos suponer, que aunque los guaranies desco-
nocieran el principio de responsabilidad moral y las consecuencias de
un mal comportamiento para la vida futura, pudieron identificar el
pecado con la violacidn de los tabues grupales, simbiosis indeliberada-
mente alentada por el misionero, quien no perdia ocasion de destacar
los castigos temporales que Dios dejaba caer sobre quienes quebran-
taban sus reglas!#?.

Esta identificacion —que ademas explicaria la pésima costumbre

146 Schaden, Aspectos fundamentais..., p. 104.

147 Haubert, La vie..., p. 58-59; Susnik, El rol..., t. 1, p. 193.

148 | evy Briihl, Le surnaturel..., p. 483 y 489; Métraux, Religion and..., p. 579.

149 Carta Anua de Diego de Boroa (1632-1634), f. 172; Techo, Historia..., 1.11, cap.
16, 1. 4, p. 341.
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de proclamar las faltas en voz alta'*®— parece haber sido un arma de
doble filo. Por el lado negativo, es probable que les impidicra captar
el sacramento de la penitencia en su verdadera dimension, queddndo-
se, como en el caso del bautisino, en la mera interpretacién mdgica
de una prdctica que neutraliza las consccuencias de una mala accién
en lugar del medio por ¢l cual ¢l pecador, a través del sacerdote, se
reconcilia con su Creador. Por el lado positivo, pudo haber contri-
buido a que los indios aceptasen mads fdcilmente el sacramento y
demostraran —como afirma Haubert y revalidan las fuentes jesuiti-
cas'®!— un notable celo en confesarse. Celo que, de todas formas, se
resiente a veces ante la dificultad de los indios tanto para sumar los
pecados del fuero interno a aquellos del fuero externo correspondien-
tes a sus tabiies cuanto para impregnar a unos y otros del concepto
de responsabilidad moral. Aun en el caso de que, en lineas generales
lo lograran, es posible que en la esfera de las obras, prescindiendo
de la buena o mala intencién rectora, se quedaran, a veces, en lo pu-
ramente mecdnico y confesaran lo que no era falta alguna'®?. Ese
parece ser el caso de un indio musico de San José quien liega a confe-
sar sus equivocaciones: ‘“‘qué gran irreverencia ha sido ésto delante
de Dios Nuestro Seiior; porque yo tenia la culpa que sus alabanzas se
cantasen tan mal, sin compas y con desafinacién. Yo temo por mi,
porque Dios pide cuenta muy exacta de todo’’*53. Asf como sus ante-
pasados crefan que una falla en la danza podia impedir al grupo la
llegada a la Tierra sin Mal'3? el musico temia que sus errores vincula-
dos al culto divino le impidiesen entrar en el Parafso.

En cuanto a las malas interpretaciones propiamente dichas, el
problema fundamental se derivaba del ocultamiento de pecados que,
ya por temor, ya por malicia, o simplemente por vergilenza, solia ser
frecuente y daba por resultado una confesién sacrilega —muchas veces
seguida por comunidén— que, en ciertos casos, so6lo era revalidada en
el momento de la muerte!®®

150 Haubert, La vie..., p. 166; Charlevoix, Historia..., t. 2, p. 81; Carta Anua de F. L.
Zurbano (1641-1643), f. 326v. Es sintomdtico que, las mujeres tupinambads, por ejemplo,
cuando recibian en sus tierras a los hechiceros itinerantes, salian ‘“‘de dos en dos por las ca-
sas diciendo piblicamente las faltas que hicieran a sus maridos unasa otrasy pidiendo perdén
de ellas™. Cfr. Nobrega, Informagdo das terras... 1549), p. 92.

151 Cfr. Haubert, La vie..., p. 166 y supra p.

152 Carta Anua de F. L. Zurbano (1644), f. 18.

153 Carta Anua de J. B. Ferrufino (1647-1649), f. 18.
154 pereira de Queiroz, Historia y etnologia..., p. 273.

155 Estado de la reduccién de Todos los Santos... (1614), p. 15-16; Carta Anua sobre
las reducciones... (1661), p. 186; Carta Anua de Andrés de Rada (1659-1662), f. 121; Carta
Anua relativa... (1730-1734), p. 154.
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El callar pecados por temor se vinculaba. con seguridad —y pese a
las precauciones tomadas al respecto—, con la creencia de que el mi-
sionero podia castigar lo oido en confesion'®®. El ocultamiento por
malicia era mucho mads dificil de extirpar. En general, segin los e¢jem-
plos recogidos, tienden a enganar al sacerdote sobre concubinatos o
uniones ilegitimas!%”.

Pirrafo aparte merecen los pecados de hechiceria, vinculados a la
pervivencia de shamanes que no tenian mas alternativa que omitir
confesarlos para continuar ejerciendo su profesion'*®, Los mismos
misioneros reconocen que es producto de la “‘providencia de Nuestro
Sefior” que alguno se descubra vy entregue como simbolo su valioso
instrumental. De todas formns scmejante conversion solo se logra
en general in articulo mortis ' 2sto no en todos los casos!®.

Finalmente, no en balde reconocian los misioneros la necesidad
de intercambiarse en los confesionarios: ¢l ocultamiento de pecados
por vergiienza parece haber sido un obstdculo dificil de vencer!6.
Quizds en esta misma cortedad del indigena pueda fundarse la afir-
macién del padre Cardiel sobre lo arduo que resultaba que el indio
volviera a recibir la absolucion en caso de tener que reconciliarse!®!.

Fuera del dmbito de las reducciones —particularmente entre los
indigenas de Asuncidon-—, los jesuitas debieron abocarse a desterrar
la prictica de ofrecer al confesor frutos del pais, abuso que habria
introducido la codicia de algtin sacerdote, con la funesta consecuen-
cia de que, quien no tenia algo que llevar, se apartaba del sacramento.
Como remedio se ordendé no admitir a confesidon a quienes ofrecie-

15 Cfr, supra p. También: Carta Anua de F. L. Zurbano (1644), f. 25; Carta Anua
de P. Lozano (1730-1735), f. 30.

157 Cfr. Estado de la reduccién de Todos los Santos... (1614), p. 17; Carta Anua de D.
de Torres-(1614), p. 460; Carta Anua de la reduccién de Santa Ana (1637), p. 151; Carta
Anua de J. B. Ferrufino (1645-1646), f. 7 y 10; Lozano, Historia de la Compariia..., t. 2, p.
774-715.

158 Ripodas Ardanaz, Pervivencia..., p. 203.

159 Carta Anua de Vazquez Trujillo (1628-1631), p. 428; Carta Anua de D. F. de Alta-
mirano (1653-1654), p. 200-201 ; Ruiz de Montoya, Congquista..., cap. 50, p. 214.

160 Carta Anua de Pedro de Ofate (1617), p. 123; Carta Anua de N. Mastrilli Durdn
(1626-1627), p. 315; Carta Anua relativa... (1730-1734), p. 156, Carta Anua de Juan Pastor
(1650-1652), f. 8; Carta Anua de Simdn de Ojeda (1658-1660), f. 69. Hasta hemos registra-
do el caso de un indio que, arrepentido de sus confesiones y comuniones sacrilegas, llend
“tres hojas de papel con la lista de sus pecados” y las entregd al confesor. Cfr. Carta Anua
de Andrés de Rada (1659-1662), f. 121.

161 Cardiel, Breve relacion, p. 563.

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



210 MONICA P. MARTINI

sen dddivas, con lo cual crecidé entre los indios el aprecio a la Com-
pafiial6?,

Como en el caso de los demds sacramentos, no perdieron los
hechiceros rebeldes oportunidad para desacreditar el de la penitencia.
Juan Cuard, persuadié a sus seguidores de que la confesion no era
mds que un medio de saber vidas ajenas y conocer los secretos de
todo el mundo; en la misma tesitura, cierto hechicero del Uruguay
presionaba a los nedfitos para que no se sometiesen a la penitencia,
forma de ‘‘tener noticias de sus pecados e intenciones’. Finalmente,
Yaguariguay sostenia que no era necesaria para el perdén de los peca-
dos y aconsejaba suplirla con ‘‘algunos lavatorios de cdscaras y hojas
de drboles’” 163,

2.4. COMUNION

2.4.1. Administracion: generalidades

La experiencia acumulada por los jesuitas en otras dreas les per-
mitié defender, también en las reducciones guaraniticas, la idea de
que el indio era capaz de recibir el sacramento de la comunién, no-
tando que su supuesta incapacidad no era sino producto de la falta de
quienes con paciencia, caridad y perseverancia les ensefiasen lo nece-
sario. Considerando que la eucaristia no era un premio para los mejo-
res sino un remedio eficaz para perseverar en la fe, no la negaban a
los aborigenes, aunque los sometian a un tiempo de preparaciéon pro-
longado —fijado en siete afios desde la recepcién del bautismo—, a
partir del cual podian abrigar cierta seguridad de que perseverarfan
en la fe!®*,

La preparacion previa incluia saber con puntualidad los misterios
de la fe —que se explicaban en pldticas cotidianas junto con los efec-
tos y disposicidn que requeria el sacramento, ayunos y penitencias y,
por supuesto, una confesion, si era posible general!®’, luego de la cual

162 y ozano, Historia de la Compaiiia....t. 1, p. 54.

163 Techo, Historia..., 1.7, cap. 19, t. 3, p. 177; Lozano, Historia de la conquista..., 1.3,
cap. 14, t. 3, p. 333; Carta Anua de N. Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 363-364.

164 Cfr. Techo, Historia..., 1.6, cép. 5, 1. 3, p. 27; Estado de la reduccion de Todos los
Santos... (1614), p. 20-21; Charlevoix, Historia..., 1.5,t. 2, p. 79. A tanto llegaba la cautela,
que hemos recogido el caso de un indio mozo a quien el Padre negd la comunidn hasta el
momento de su boda por setf “brioso y expuesto a muchas ocasiones”’. Cfr. Carta Anua de D.
de Torres (1614), p. 153-154.

165 [ as fuentes coinciden en seflalar que muchos indigenas superaban en esta confesion
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se les entregaba la cédula correspondiente para poder comulgar!®®.
Los indios de las congregaciones recibian la eucaristia —segin lo re-
quiriesen sus respectivas constituciones— cada mes o cada dos meses;
el resto podia hacerlo de cuatro a seis veces al afio, otorgdndose a
veces permisos especiales para alguna solemnidad principal o por el
dfa del santo de su devocion!®’. A los enfermos habituales impedidos,
se les llevaba la comunién en publico el domingo después de Pascua,
para lo cual se les confesaba en sus casas el dia anterior. Cuando en-
fermaban de gravedad pedian la comunion “‘casi con impertinencia”,
aun antes de que fuera el tiempo de darla por Vidtico!6®,

Los resultados de una administracion cuidadosa fueron juzgados
como brillantes. Para muchos, lo mismo era comulgar que obligarse
a no volver a pecar y a reformar eficazmente su vida. Abundantes
son los anales jesuiticos en noticias sobre la fortaleza que concede a
los comulgantes para superar las tentaciones —sobre todo sensuales—
en las que antes hubiesen sin duda, caido!®.

2.4.2. Malas interpretaciones

De la estricta vigilancia que los misioneros ejercian sobre el cum-
plimiento del precepto pascual dimané que la mala interpretaciéon
mds frecuente fuera la de recibir el sacramento sin el estado de gracia
licito: a confesiones mal hechas, seguian comuniones sacrilegas!,

A veces trataban de enganar al misionero por otras vias como,

general los yerros de las pasadas. Hacianlas con mucho sentimiento, repitiendo no sélo peca-
dos ya confesados sino aun los cometidos en su infidelidad “aunque saben que se les perdo-
naron en el bautismo’’. Cfr. Carta Anua de N. Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 312-313; Car-
ta Anua de Pedro Romero (1633), p. 43 y 59. Algunos, incluso, antes de atreverse a comul-
gar, confiesan dos, tres y hasta cuatro veces, no teniendo el confesor materja vilida de abso-
lucidén. Cfr. Carta Anua de Andrés de Rada (1663-1666), f. 153v.

166 Carta Anua de N. Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 312-313; Caxdiel, Breve relacion...,
p. 563. . :

167 Carta Anua de N. Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 312-313; Carta Anua de Antonio
Ruiz (1628), p. 260; Carta Anua sobre las reducciones... (1661), p. 184-185; Cardiel, Breve
relacion..., p. 563; Carta de Juan de Escandén (1760), p. 98-99; Carta Anua de Simén de
Ojeda (1658-1660), f. 69v.

168 Carta de Juan de Escanddn (1760), p. 98-99; Cardiel, Breve relacion..., p. 564. El
Sinodo de 1603 ordena que se administre el Viitico a los indios capaces y que no se descui-
den curas y pastores en disponerlos para tal efecto. Cfr. 2da. parte, const. 7, p. 347.

169 Para algunos ejemplos cfr. Carta Anua de Pedro de Ofiate (1617), p. 153; Carta
Anua de Pedro de Ofiate (1618-1619), p. 205; Carta Anua de Diego de Boroa (1632-1634), f
124; Carta Anua de Pedro Romero (1633), p. 43; Carta Anuade F. L.Zurbano (1641-1643),
f. 311 y 325;Carta Anua de Andrés de Rada (1663-1666), f. 155v.

I Carta Anua de F. L. Zurbano (1637-1639), p. 120; Carta Anua de J. B. Ferrufino
(1645-1646), f. 12; Carta Anua de J. B. Ferrufino (1647-1649), f. 20v.
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por ejemplo, afirmar haber perdido la cédula de confesién, en cuyo
caso se negaba el sacramento al perdidoso obligandolo a que “‘se con-
fiese otra vez y la traiga”!7!.

En otro orden de cosas, es posible que cierto indio que confesd y
comulgd por su padre, muerto en un camino, para que el Sefior ‘‘use
con él de su misericordia’’, esté sefialando cierta forma de mala inter-
pretacién que hemos registrado en otras dreas!’2.

Maxime Haubert plantea la hipotesis de que la comuniéon pueda
haber sido asimilada a la préactica de consumir ciertos animales a fin
de adquirir sus propiedades, y atin a la misma antropofagia ritual. Si
bien las fuentes guardan sobre el asunto un absoluto silencio, es sin-
tomético que los hechiceros de Tayaoba prediquen entre los de su
nacion que la carne humana es el “comun sustento’ de los misione- -
ros!”3. Por otra parte, como observa Haubert, existe en el indio un
empeifio notable por recibir el sacramento, y, quizd se explique dentro
de este esquema el -interés que demostraban por hacer del padre Ro-
mero objeto de sus ritos antropofagicos!?4.

Llama la atencién el mutismo en cuanto a cémo internalizan el
misterio de la transustanciacién, de tan dificil comprension para el
aborigen. Es general en otras dreas la tendencia del indio a suponer
que, en el momento de la consagracion, Cristo desciende del cielo en
cuerpo y alma para introducirse dentro de la hostia'’. Para complicar
aun mds el panorama, sabemos que, en su intento por clarificar cues-
tion tan dificil de captar para la mentalidad indigena incapaz de lo
abstracto, algunos misioneros recurrian a ejemplos practicos que po-
siblemente los reforzaran en su error: los Padres encargados de la
reduccion de Corpus, por ejemplo, solian colocar en una mesa ador-
nada la efigie del Nifio Jesus para explicar ‘‘que era éste que entraba
en su corazon pero no sin vida, como esta estatua, sino glorioso como
estd en el cielo”!7S.

M Cardiel, Breve relacion..., p. 563.

172 Carta Anua sobre las reducciones... (1661), p. 185-186; Carta Anua de N. Mastrilli
Durin (1626-1627), p: 269.

173 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 31, p. 129.

1M Haubert, La vie..., p. 137 y 165-166; Carta de Vizquez Trujillo (1629), p, 510.

15 Por ejemplo, entre los gualachos —grupo que dominaba la zona entre los rios Igua-
zi y Piquiry (Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 37)—, practicaba un hechicero que consultd
con la yerba qué era lo que el Padre hacia en la misa. La respuesta fue que en aquel pan
que el sacerdote habia levantado habia bajado el Hijo de Dios del cielo pero, que por ser el
dia de Nuestra Sefiora, la Virgen lo habia acompafiado. El pueblo, alborotado, se llegd a la
casa del misionero a preguntarle qué le habian dicho Jesucristo y su Madre cuando descen-
dieron durante la celebracion. Cfr. Relacion del origen... (1630), p. 350.

1% Carta Anuade F. L. Zurbano (1644), f. 22-22v.
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No estuvo exenta la eucaristia de la desaprension de algunos hechi-
ceros. Un santillo aparecido en el pueblo de Guarambaré —después
del abandono del lugar por los jesuitas!'”’— pregonaba a sus adictos
sobre la falsedad de la presencia de Jesucristo en la hostia consagrada.
A mucho mais se¢ atrevid el cacique Atiguayé, quien procurando que
los suyos lo venerasen como sacerdote, vestido con alba y adornos de
plumas, ponia sobre una mesa recubierta con manteles ““‘una torta de
mandioca y un vaso muy pintado de vino de maiz y hablando entre
dientes hacfa muchas ceremonias, mostraba la torta y el vino al modo
de los sacerdotes, y al fin se lo comia y bebia todo’’. Y, posiblemente
tuviera alguna vinculacién con la ceremonia eucaristica la que practi-
caban los hechiceros de la Encarnacién cuando el “‘sacerdote’ comia
de las ofrendas de frutos de la tierra y repartia lo que sobraba ‘“‘como
cosa sagrada”!"8,

2.5. ORDEN SAGRADO

Desechada en Nueva Espafia y en el Pert la tentativa de conferir
el sacramento del orden a los indigenas, tal posibilidad no es siquiera
mencionada en las fuentes referidas al drea guarani, lo cual determina,
obviamente, que la imagen sobre el mismo dependa del concepto que
los indios se formaran sobre sus ministros.

La primera impresion de los aborigenes puede interpretarse como
una mezcla de temor y asombro.

Los indios huidos de las ciudades espafiolas o del servicio personal
habian esparcido entre sus congéneres las tristes experiencias vividas
bajo el yugo de los blancos. Muchos caciques infieles impedian el
paso a los padres acusdndoles de espias de los espafioles o de ‘‘padres
fingidos’ —esto es, espafioles con hdbito talar— cuyo tinico objetivo
era el de explorar sus tierras, reducirlos, y finalmente entregarlos ser-
vidos en manos de los karai'”®. La situacién tendié a complicarse con
la presencia portuguesa, ya que, para asegurar el éxito de sus entradas,
no s6lo reunian a los gentiles so capa de ensefiarles la religion cristia-
na, sino que, ademds, aclaraban que acudian llamados por los padres

177 Cfr. supra nota 24.

1% Carta Anua de Pedro de Ofiate (1616), p. 76; Ruiz de Montoya, Conquista..., cap.
11, p. 56-57; Lozano, Historia de la Compariia..., t. 2, p. 369-370. La cita textual correspon-
de a Ruiz de Montoya.

1M Relacién de las reducciones del Parand y Uruguay... (1635), p. 122 y 126; Carta
Anua de Pedro de Ofiate (1617), p. 143-144; Techo, Historia..., 1.5, cap. 5,t. 2, p. 325.
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‘de la Compaiiia —lo que casi cuesta la vida al padre Rangonnier entre
los itatines—, y aun abrian coronas y vestian alos soldados con hédbito
de sacerdotes'®®. Tanto era el temor que, cuando el padre Pons tra-
bajaba en la reduccién de Santiago Apodstol, solia vestirse como los
indios para entrar en su busca, ya que cuando ‘‘vefan a alguno con
el trzlj;!el talar huian a las selvas por miedo a ser llevados a la esclavi-
tud’’ '8,

Con cierta desconfianza tefiida de sorpresa, escudrifiaban prolija-
mente al visitante: un cacique de Tayaoba no apartaba sus ojos del
padre Ruiz de Montoya, tratando de corroborar la veracidad de la
afirmacion de los hechiceros de su parcialidad sobre que los misione-
ros eran monstruos con cuernos; mientras que algunos indios del Pa-
rand vigilaban sus movimientos con tanta prolijidad que descubrieron
su costumbre de recoger ciertas hierbas del campo, razén por la cual
los apodaron ‘‘papagayos’ por ser las mismas que apetecian tales
animales!82,

Siendo para sus jefes locales un signo de poder y autoridad la
pluralidad de mujeres, no lograban comprender la castidad como vir-
tud inherente al estado sacerdotal e intentaban, en cuanto podian,
ponerlos a prueba: los caciques del Guayrd, por ejemplo, ofrecieron
sus mujeres a los sacerdotes so pretexto de considerar poco honroso
que varones cumpliesen con las tareas domésticas de guisar, barrer u
otras similares'®3. Con oprobio, los hechiceros del Guayrd solian
llamarlos ‘“‘Pay Abaré”, lo que significa en su lengua ‘‘padre, hombre
diferente de los otros en ser casto’ mientras que los indios del Caar6
burldbanse del celibato del padre Pedro Romero apodandole ‘“la vieja’
y los del Ibiae llamaban “la abuela” al padre Cristobal de Mendoza'8.

En ¢l extremo opuesto, algunos grupos los reverenciaban por esta
cualidad. Una parcialidad de itatines llamaba a los jesuitas ‘“‘tupambo-
yaeté”, es decir, “verdaderos siervos de Dios™ para diferenciarlos de

180 Cfr. Techo, Historia..., L. 10, cap. 22, t. 4, p. 235; Ibidem, 1.10, cap. 23, t. 4, p.
239; Ibidem, 1.12, cap. 7,t. 5, p. 29-30 Real Cédula al Gobernador... (1639), p. 35.

181 Carta de Adolfo Skal (1734), p. 308.

182 Cfr. Ruiz de Montoya, Conqu sta..., cap. 31, p. 129-130; Carta Anua de Pedro de
Onate (1615), p. 24.

" 183 Ruiz'de Montoya, Congquist ..., cap. 11, p. 55; Lozano, Historia de la Compania...,
t. 2, p. 369. Lo mismo les ocurtié en una entrada a los infieles desde la reduccién de San
José de itatines. Cfr. Dobrizhoffer, Historia..., t. 1,p. 172.

18 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 21, p. 95-56; Techo, Historia..., 1.8, cap. 27,
t. 3, p. 327; Relacion de lo sucedido... (s./d.), p. 259.
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los clérigos que habian conocido quienes, obviamente, no se habian
preocupado demasiado por aparecer castos a los ojos de los indios?85,

De a poco, sin embargo, la figura del misionero va cobrando pres-
tigio creciente. No faltan relatos del amor y la veneracion que los in-
dios sentian por sus misioneros, traducidos ya en los apelativos de
que los hacian objeto como “‘jembai’’ (padre mio), ‘““padre hermoso™
o, simplemente ‘‘dngel”!86 ya en la conviccién con que recibian su
palabra por ser la del Padre, ‘‘a quien consideran por un ente muy
superior a lo que ellos son”!®”, Notablemente cédlido era el recibimiento
que los indios reducidos hacian al “‘Pay Guazi’ —como llamaban en
su lengua al Provincial—, cuya llegada solia ser medio para que algunos
cristianos poco ortodoxos ajustasen su conducta!®. Quizas la prueba
mdxima de esta actitud de adhesién era la de trasladar en sus mudan-
zas los restos mortales de los padres fundadores de las reducciones,
del mismo modo que sus abuelos llevaban los de sus antepasados!®®,
instalados posiblemente en la creencia de que podian ayudarlos desde
el cielo.

Llegados a este punto, es dable preguntarnos el por qué de seme-
jante cambio. Maxime Haubert —retomando una hipoétesis consignada
por Métraux'®°— ha comprobado que los guaranies ven reflejadas en
los jesuitas las caracteristicas propias de sus jefes locales: elocuencia,
generosidad y, sobre todo, poderes magicos!®'; Louis Necker, exten-
di6 la misma consideracidn a los franciscanos'®2. Ahora bien, mientras
tal apreciacion aumento el prestigio del misionero entre los indios del
comun —quienes a partir de ese momento cojeardn entre la veneracion
a los padres y el tenior a sus magos—, no ocurrié lo mismo entre los
caciques hechiceros, quienes sintieron tambalear la base de su prestigio
y autoridad. Por tanto, no sélo se enfrentardn a los Padres sigilosa o
frontalmente!®® sino que, desde la creencia de que es posible vencer

185 Carta Anua de Diego Ferrer (1633), p. 38.

186 Carta de Matias Strobel (1729), p. 239; Carta de Francisco Magg (1730), p. 248-
249.

187 Cardiel, Breve relacion..., p. 597.

188 Carta Anua de Diego de Torres (1613), p. 351-352; Lozano, Historia de la Compa-
fAila..., t. 2, p. 611. Una india de la reduccién de Santa Maria dc¢l Iguazi intentd poner a su
pequefio el nombre de ‘“Pay Guazii”. Cfr. Carta Anua de Nicolds Mastrilli Durdn (1626-
1627), p. 282-283.

189 Werner Hoffman, Introduccién a Sepp, Jardin de flores..., p. 38.
190 Métraux, Le caractére de’la conquéte..., p. 75-78.

191 Haubert, La vie..., p. 48, 69-70 y 79-80.

192 Cfr. Necker, Indiens guarani..., p. 46-52.

193 Ripodas Ardanaz, Pervivencia de hechiceros..., p. 202.
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al enemigo aduefidndose de sus propias armas!®, buscardn por todos
los medios apoderarse de misales, breviarios, ornamentos, vasos sagra-
dos, patenas, dleos, sales, etc. que constituian a sus ojos el “‘instru-
mental mdagico’’ de los recién llegados. Aun llegardn a formar verda-
deras sectas donde se adoptardn algunos elementos externos del cris-
tianismo como garantia de éxito seguro!®s. Veamos algunos ejemplos.

Algunos hechiceros intentaban daiiar solapadamente a los Padres
haciendo uso de sus artes magicas. Hubo quienes trataron de matarlos
mediante la prictica de enterramiento de huesos bajo los confesiona-
rios —aunque el demonio les hace saber que no tienen efecto contra
los religiosos!%—, otros, trataron de anularlos privandolos del ‘“‘uso
de razén’’ mediante practicas de magia negra'®’. No falt6é quien, con
cantos y embustes, buscara ‘‘volver al Padre en bestia”!?8. Alecciona-
dor resulta el caso del hechicero Pedro Pucu, quien unié a sus méto-
dos de magia por analogia ciertos elementos de cardcter cristiano:
delante de su vivienda tenfa plantada una cruz —seguramente llevada
por alguin espaiiol—, y en ella, sujeta a imitacion de Cristo, un dguila
negra con las alas extendidas, con lo que habia querido asegurarse de
que los misioneros ‘“‘vestidos de negro’’ que habian invadido su pafs
“como aves de rapifia para robar almas” lo pagarfan algun dia ‘““mu-
riendo en la horca o en la cruz”!%,

Si la magia fallaba, quedaba todavia el recurso de envenenar su
comida o, por qué no, el vino con que deberfan celebrar la misa2%,

Los hechiceros que escogieron la segunda via —el enfrentamiento
abierto con los misioneros— alternaban la persuasién con la amenaza
o se ponian a la cabeza de francos movimientos de rebeldia que ter-
minaban, a menudo, con la muerte de los Padres.

A su entrada a la provincia de Tayaoba, el padre Ruiz de Montoya
fue atacado por un grupo de infieles que le quitaron su ornamento
—para ofrecerlo a su gran mago el cacique Guiraberd— e hicieron pe-

1% Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 167.

195 Ripodas Ardanaz, Pervivencia de hechiceros..., p. 204; Haubert, La vie..., p. 146;
Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 123.

19 Techo, Historia .., 1. 6, cap. 3, t. 3, p. 16; Ripodas Ardanaz, Pervivencia de hechice-
ros..., p. 202.

197 Carta de Francisco Magg (1730), p. 249-250.
198 Carta Anua de Pedro Romero (1635), p. 298.

199 Sepp, Jardin de flores..., p. 107; Ripodas Ardanaz, Pervivencia de hechiceros...,
p. 204.
200 Techo, Historia..., 1.12, cap. 40, t. 5, p. 119; Carta Anua de F. L. Zurbano (1637-
1639), p. 83.
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dazos la patena para colgarse sus trozos al cuetlo. Asentado el pueblo
de Jesus Maria, Guiraberd exigié con descaro al padre Masseta —cu-
yos miembros ambicionaba guisar junto con los del padre Ruiz— el
alba y demds vestiduras talares que, por supuesto, le fueron negadas
por el misionero. De todas formas, mantuvo la costumbre de echar,
mientras caminaba, bendiciones al modo obispal?°!.

El cacique Taubici, intrigado por los curiosos signos que los Pa-
dres habian realizado sobre unos nifios en peligro de muerte, pidié
con instancia al padre Massetta que le vendiera parte de los santos
6leos a fin de usar de ellos en ciertas ceremonias sacrilegas —;remedo
de bautismo?— que €l mismo realizaba?®?. Por fin, el cacique Miguel
Atiguayé “‘pretendia ser sacerdote” por lo cual, vistiendo alba y
adorno de plumas, remedaba ante el pueblo el sacrificio de la misa2%3,

Algunos misioneros fueron objeto de amenazas aparentemente
curiosas. Los magos del Ibiae se proponian ‘‘asar vivos’’ al Padre Pedro
Mola.y al hermano Antonio Bernal, sorbiendo sus ojos a la manera de
huevos frescos; mientras que al padre Dfaz Tafio lo habian de hacer
su esclavo para que reparara cufias y herramientas y luego lo asarian
en la fragua para comérselo. Los indios de Tayaoba deseaban vehe-
mentemente probar la carne de algin sacerdote porque la juzgaban
“diferente y mas gustosa que las demds” y los del Caaré planeaban
hacer objeto al padre Romero de su ritual antropofigico?%*

Otros, finalmente fueron victimas de una muerte violenta dentro
de movimientos de reacciéon. Nuestro ya conocido Nezii plane6 la
muerte de los padres Roque Gonzilez de Santa Cruz, Alonso Rodri-
guez y Juan del Castillo (1628). Consumado el multiple asesinato,
los indios se repartieron los ornamentos, quebraron aras, ‘despeda-
zaron cdlices y patenas para colgar al cuello, profanaron las imdgenes,
deshicieron misales y breviarios y, por ultimo, pusieron fuego a los
cuerpos?%. Nezu vestia para sus sacrilegas ceremonias el alba y casu-

21 Techo, Historia..., 1.13, cap. 38,t.3,p. 363-364 y 1.9, cap. 10, t. 4, p. 34; Ruiz de
Montoya, Conquista..., cap. 30, p. 128 y cap. 34, p. 140; Carta de Simdn Masseta (1629),
p- 301-302.

22 | ozano, Historia de la Compafiia..., t. 2, p. 156-157 y 737-738.
203 Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 11, p. 56-57; Techo, Historia..., 1.4, cap. 12,
t. 2, p. 224.

204 Relacién de lo sucedido... (s./d.), p. 273; Ruiz de Montoya, Congquista..., cap. 30,
p. 123; Carta de Vdzquez Trujillo (1629), p. 510.

25 Carta de Pedro Romero (s./d.), p. 471-473; Carta de Vizquez Trujillo (1629), p.
488-489; Martirio de fray Roque Gonzdlez... (1630), p. 445447, Informacién hecha por
fray Juan de Gamarra... (1630), p. 385-386, 394, 398, 402,407, 411, 418,422,428 y 429;
Ruiz de Montoya, Conquista..., cap. 58, p. 231.
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lla de Juan del Castillo, mientras que sus secuaces lucian algunos otros
despojos para enfrentarse en lucha armada contra los vengadores de
los Padres. Cierto Ibapirf, que se proclamé divinidad entre algunos
infieles del norte del Uruguay, vestia las ropas del padre Roque Gon-
zdlez y se adornaba con un trozo de ciliz2%.

El cacique Tayubay —apoyado por el hechicero Yeguacapori—
dio muerte al padre Cristébal de Mendoza (1635) al que desnudaron
y abrieron el vientre segiin sus pricticas supersticiosas?®’. Los padres
Pedro Romero y Matfas Fernandez fueron victimas de una conjura-
ciéon de indios infieles en la que participaron itatines desertores acau-
dillados por Mboroseni (1645). Luego del asesinato, saquearon la
capilla, profanaron los vasos sagrados y robaron las vestiduras?.

Todo este mecanismo, que siguiendo a Susnik podriamos llamar
de ‘‘cristianizaciéon shamdnica’’?%?, tiene un punto culminante en la
formacién de verdaderas sectas que incorporaron elementos externos
del cristianismo no sélo porque sus iniciadores sean las mads veces
apoOstatas, sino porque la experiencia les ha demostrado la superiori-
dad de ciertos procesos magicos de los extranjeros?*°.

Algunos hechiceros eran tenidos por sumos sacerdotes o papas:
nombraban a sus vicarios mayores —‘‘como obispos’’— y menores
—“como ordinarios fiscales y ministros”—, a quienes enviaban su co-
rrespondiente vara?!!,

Los indios de Encarnacién sufrieron hacia 1630 un sorpresivo
cambio de conducta. Sus hechiceros habian construido en montes
cercanos ciertas capillas donde se veneraban los huesos de insignes
hechiceros. Habianles consagrado sacerdotes y sacerdotisas —superio-
res a los misioneros en categoria—, que celebraban ceremonias domin-
gos y dias de fiesta y prohibfan a cristianos y cateclimenos acercarse
a los misioneros —causantes de pestes— entregar a sus hijos para el
bautismo o entrar siquiera a las iglesias cristianas?!?

26 Techo, Historia..., 1.8, cap. 29, t. 3, p. 333;y 1.9, cap. 27, t. 4, p. 95-96; Carta de
Vizquez Trujillo (1629), p. 499 y 512; Martirio de fray Roque Gonzdlez... (1630), p. 450;
Charlevoix, Historia...,1.7,t. 2, p. 258.

207 Relacién de lo sucedido... (s./d.), p. 270-271; Techo, Historia..., 1.11, cap. 21, 1. 4,
p- 358.

208 Techo, Historia..., 1.14, cap. 18,t. 5, p. 284;y 1.14,cap. 19,t.5, p. 285; Charlevoix,
Historia.. ,1.9, t. 3, p. 148.

209 Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 169.
210 Haubert, La vie..., p. 146.
211 Cgrta Anua de N. Mastrilli Durdn (1626-1627), p. 363-364. Ver también supra p.

212 Techo, Historia..., 1.9, cap. 20, t. 4, p. 71-74; Charlevoix, Historia..., 1.8, t. 2, p.
295-296; Haubert, La vie..., p. 152; Susnik, Los aborigenes..., t. 2, p. 169.
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Tras la muerte del padre Cristébal de Mendoza, los hechiceros del
Ibiae se empefiaron en remedar los sagrados ritos de los cristianos:
construyeron templos en los que reunian a la gente para predicar-
les, bzall;tizaron e impusieron nuevos nombres a sus temerosos segui-
dores**°.

2.6. OTROS SACRAMENTOS: CONFIRMACION Y EXTREMAUNCION

Poco es lo que las fuentes recogen sobre estos dos sacramentos.
En cuanto al primero, sabemos que las visitas de los Obispos no eran
muy frecuentes: en 1614 los pueblos del Guayrd no habian recibido
visita alguna y, solo en 1631, las cinco reducciones del Parani e Igua-
zu son recorridas por el obispo Aresti quien confirma a gran ntimero
de indigenas. En 1648, 30.500 indios de las reducciones del Parand y
Uruguay fueron confirmados por fray Cristobal de la Mancha y Ve-
lazco y a principios de la década de 1740 reciben la visita de fray
Juan de Peralta quien recorre los pueblos de la jurisdiccion de Buenos
Aires y, con licencia del cabildo sede vacante, algunos de la jurisdic-
cion paraguaya®'4.

Sélo a partir de marzo de 1753, el papa Benedicto XIV se avino a
conceder la facultad de que el Superior de las misiones pudiese con-
firmar en tiempo de visita, subdelegando el privilegio en otro misio-
nero si estuviese legitimamente imposibilitado de efectuarla®!®. La
ceremonia de administracion es descripta por el padre Cardiel: reuni-
dos en la iglesia los confirmandos y sus padrinos, el Obispo iba confi-
riendo el sacramento asistido por un sacerdote que le dictaba los nom-
bres y otros dos que limpiaban la frente y enjugaban el 6leo. Por la
pobreza de los indios no se les exigia velas ni cintas sino que las pasa-
ban de unos a otros?!¢.

En cuanto al “‘aceite de Dios bendito”’, como llamaron en su len-
gua al sacramento de la extremauncién?!’, parece haber corrido —por
lo menos entre los indios recién reducidos— similar suerte que la del

213 Carta Anua de Diego de Boroa (1635-1637), p. 574; Haubert, La vie..., p. 150; Sus-
nik, Los aborigenes..., t. 2, p. 170.

24 Charlevoix, Historia..., 1.5, 1.2, p. 71-72; Lozano, Historia de la Compafiia..., t. 2,
p. 643; Testimonio de la visita... (1631), p. 77 y 78-79; Carta Anua de J. B. Ferrufino (1647-
1649), fs. 13 y 14; Carta Anua de Pedro Lozano (1735-1743), f. 303v-304; Chaxlevoix,
Historia..., 1.21,t. 6, p. 101-102.

215 Herndndez, Organizacion..., t. 1, p. 290; Cardiel, Breve relacion..., p. 580.
216 Cardiel, Breve relacion..., p. 580. '
217 Carta Anua de Pedro Romero (1634), p. 100.
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bautismo en cuanto a ser considerado ‘vehiculo de muerte, o, en el
extremo opuesto, de salud corporal. Instalados en la primera inter-
pretacion, escondfan a sus enfermos y huian de él sobre todo los vie-
jos y viejas?'8, La situacién se complicaba en caso de intervenir los
hechiceros: cierto discfpulo de Ivapiri, so capa de piedad, acompafiaba
a los Padres mientras éstos sacramentaban a los enfermos amenazin-
dolos luego con la muerte por haber dado la espalda a su hechicero?!?,
En definitiva, el abandono de tal postura no se lograba sino gracias
a curaciones milagrosas que acompafiasen su administracion, eventua-
lidad no del todo feliz por transmitirles la idea de que el sacramento
actuaba sobre el cuerpo y no sobre el alma?2°. Afirman los jesuitas
no sorprenderse ante el temor de los indios a la extremauncion ‘‘ya
que muchos europeos y cristianos viejos [lo] tienen asentado en su
corazén, como se ve cada dfa’?2!,

A lo largo del trabajo hemos recogido dos grupos de elementos
de juicio: unos, testimonian los abundantes frutos espirituales logra-
dos en la conversion del indio que, como afirma Melid, juez nada
complaciente, son sintomas claros de que los guaranies internaliza-
ron la fe cristiana ‘‘de la que la vida en la reduccién era como el sa-
cramento’ y significan “una sinceridad en la aceptacion de la fe de
Jesucristo que no es justo poner sistemdticamente en duda’’?%2,

Otros, demuestran que los resultados no componen, sin embargo,
un todo macizo, sino que presentan serias fisuras objetivadas a lo
largo de la vida de las reducciones en la pervivencia de hechiceros,
signo, a su vez de la pervivencia de antiguas creenciasreligiosas y prac-
ticas magicas.

MONICA PATRICIA MARTINI

218 Carta Anua de Pedro de Ofiate (1617), p. 144; Carta Anua de Pedro Romero (1633),
p. 75; Carta Anua de Diego de Boroa (1632-1634), f. 133 y 137.

219 Carta Anua de Diego de Boroa (1632-1634), f. 135-136.

20 Techo, Historia..., 1.9, cap. 37, t. 4, p. 123; y 1.10, cap. 13, t. 4, p. 203; Carta
Anua de Pedro Romero (1634), p. 101; Carta Anua de Simdn de Ojeda (1658-1660), f. 84v.

221 Carta Anua de Pedro Romero (1634), p. 101.
222 Melia, El guarani..., p. 176.
TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



LOS GUARANIES Y LOS SACRAMENTOS 221

BIBLIOGRAFIA

I. FUENTES

Aclaracion: Los afios entre paréntesis que aparecen a continuacién del destinata-
rio de cada Carta Anua corresponden al afio sobre el que versa el contenido
de la misma.

ACOSTA, José de, Historia natural y moral de las Indias, en: José de Acosta,
Obras, edic. y est. preliminar de Francisco Mateos, Madrid, Atlas, 1954,
p. 1-247, [ 1ra. edic.: 1590].

AGUIRRE, Juan Francisco de, Diario, con prologo de Felipe Barreda Laos, en:
Revista.de la Biblioteca Nacional, t. 19-20, N° 43-50, julio 1947 - junio 1949,
Buenos Aires, 1949-1954, 4v., [c. 1795].

Auto de Diego de Alfaro, Comisario del Santo Oficio, Concepcion del Uruguay,
4 de febrero de 1638, en: Jesuitas ... no Tape, 163-167.

BARCO CENTENERA, Martin del, Argentina y conquista del Rio de la Plata
con otros acaecimientos de los reinos del Peri, Tucumdn y estado del Brasil,
con introd. de Carlos Navarro y Lamarca, Buenos Aires, Angel Estraday Cia.
ed., 1912, [1ra. ed.: 1602].

BLANCO, J. M., Documentacion, en: Historia documentada de la vida y gloriosa
muerte de los padres Roque Gonzdlez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y
Juan del Castillo, Buenos Aires, Sebasti4n de Amorrortu, 1929, p. 361-727.

CARDIEL, José, Breve relacion de las misiones del Paraguay , en: Hernandez, Or-
ganizacion..., t. 2, p. 514-614 [mediados del siglo XVIII].

Carta Anua de Pablo José de Arriaga al General de la Compaiiia (1592-1593),
Lima, 6 de abril de 1594, en: Monumenta Peruana,v. S, p. 338-484.

Carta Anua de Pablo José de Arriaga al General de la Compafiia (1596), Lima,
24 de agosto de 1597, en: Monumenta Peruana,v. 6, p. 274-441.

Carta Anua de Diego de Torres al General de la Compaiiia (1610), Santiago de
Chile, 5 de abril de 1611, en: Cartas Anuas...,v. 1, p. 84-127 (Anexos p.
127-144).

Carta Anua de Diego de Torres ai General de la Compaififa (1611), Cérdoba del
Tucumin, 15 de febrero de 1612, en: Cartas Anuas...,v. 1, p. 481-531 (Ane-
x0s p. 531-544).

Carta Anua de Diego de Torres al General de la Compaiiia (1612), Santiago de
Chile, febrero de 1613, en: Cartas Anuas...,v. 1, p. 145-263.

Carta Anua de Diego de Torres al General de la Compaifiia (1613), Cordoba del
Tucumén, 8 de abril de 1614, en: Cartas Anuas...,v. 1, p. 264-437.

Carta Anua de Diego de Torres al General de la Compaiiia (1614), Cordoba, 12
de junio de 1615, en: Cartas Anuas...,v. 1, p. 438-479.

Carta Anua de Pedro de Onate al General de la Compaiiia (1615), s/d., en: Cartas
Anuas...,v. 2, p. 3-62.

Carta Anua de Pedro de Onate al General de la Compaiiia (1616), s/d., en: Cartas
Anuas...,v. 2, p. 63-108.

Carta Anua de Pedro de Oifiate al General de la Compaiiia (1617), Coérdoba, 22
de abril de 1618, en: Cartas Anuas...,v.2,p. 109-163.

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



222 MONICA P. MARTINI

Carta Anua de Pedro de Ofiate al General de la Compariia (1618-1619), Cérdoba,
17 de febrero de 1620, en: Cartas Anuas...,v. 2, p. 164-222.

Carta Anua de Nicolas Mastrilli Duran al General de la Compafiia (1626-1627),
Coérdoba, 12 de noviembre de 1628, en: Cartas Anuas...,v. 2, p. 223-384.

Carta Anua andénima sobre la reduccion de Santa Maria del Iguaza (1627), San-
ta Maria del Iguazi, 9 de noviembre de 1627, en: Jesuitas... no Uruguay,
p. 61-72.

Carta Anua de Claudio Ruyer sobre la reduccién de Santa Mar{fa del Iguazi (1627),
19 de noviembre de 1627, en: Jesuitas... no Uruguay, p. 72-74.

Carta Anua de Antonio Ruiz al Provincial sobre las misiones del Guayra (1628),
Tambo de Cuaracibere y minas del hierro, 2 de julio de 1628, en: Jesuitas...
no Guayrd, p. 259-298.

Carta Anua de Francisco Vazquez Trujillo al General de la Compaiiia (1628-1631),
s/d., en: Cartas Anuas...,v. 2, p. 385-438.

Carta Anua de Diego de Boroa al General de la Compaifiia (1632-1634), Cérdoba
del Tucuman, 26 de julio de 1635, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Diego Ferrer al Provincial sobre la geografia y etnologia de los

indigenas de Itati, Itati, 21 de agosto de 1633, en: Jesuitas... no Itatim,
p. 29-49.

Carta Anua de Pedro Romero al Provincial sobre las misiones del Parana y Uru-
guay (1633), San Nicolas, 16 de mayo de 1634, en: Jesuitas... no Tape,
p. 33-94,

Carta Anua de Pedro Romero al Provincial sobre las misiones del Parani y Uru-
guay (1634), Santos Mairtires del Caar6, 21 de abril de 1635, en: Jesuitas...
no Uruguay,p. 80-144,

Carta Anua de Pedro Romero al Provincial con noticias del Uruguay (1635), San-
ta Maria, 3 de abril de 1636, en: Jesuitas... no Uruguay, p. 291-314.

Carta Anua de Diego de Boroa al General de la Compatiia (1635-1637), Cérdoba
del Tucuman, 13 de agosto de 1637, en: Cartas Anuas...,v. 2, p. 439-775.

Carta Anua de José de Oregio sobre la reducciéon de Santa Ana (1636), Candela-
ria, 13 de marzo de 1637, en: Jesuitas... no Uruguay,p. 151-153.

Carta Anua de Francisco Lupercic Zurbano al General de la Compafiia (1637-
1639), Cordoba del Tucuman, 13 de diciembre de 1643, en: Cartas Anuas
de la Provincia del Paraguay (1637-1639}, publ. por Ernesto J. A. Maeder,
Buenos Aires, Fecic, 1984.

Carta Anua de Francisco Lupercio Zurbano al General de la Compafiia (1641-
1643), Cordoba del Tucuman, 12 de octubre de 1644, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Francisco Lupercio Zurbano al General de la Compainia (1644),
Cordoba del Tucuman, 28 de enero de 1646, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Juan Bautista Ferrufino al General de la Compaiiia (1645-1646),
s./d., Copia de las Anuas...

Carta Anua de Juan Bautista Ferrufino al General de la Compania (1647-1649),
s./d., Copia de las Anuas...

Carta Anua de Juan Pastor al General de la Compaiiia (1650-1652), Coérdoba del
Tucuman, 25 de julio de 1653, Copia de las Anuas...

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



LOS GUARANIES Y LOS SACRAMENTOS 223

Carta Anua de Diego Francisco de Altamirano al General de la Compafiia (1653-
1654), Coérdoba, 31 de diciembre de 1654, en: Jesuitas... no Itatim, p.
120-254.

Carta Anua de Sim6n de Ojeda al General de la Compaiia (1658-1660), s./d.,
Copia de las Anuas...

Carta Anua sobre lzis reducciones del Parani y Uruguay (1661), s./d., en: Jesui-
tas... no Uruguay, p. 176-207.

Carta Anua de Andrés de Rada al General de la Compaiiia (1659-1662), Cérdoba
del Tucuman, 20 de enero de 1665, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Andrés de Rada al General de la Compaiifa (1663-1666), Cérdoba
del Tucumain, 6 de enero de 1667, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Andrés de Rada al General de la Compaiia (1667), Cérdoba del
Tucumadn, 7 de enero de 1668, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Andrés de Rada al General de la Compariia (1668), Cérdoba del
Tucuman, 31 de diciembre de 1668, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Cristdbal Gémez al General de la Compaiiia (1669-1672), s./d.,
Copia de las Anuas...

Carta Anua de Cristobal Gomez al General de la Compafifa(1672-1675),Cérdoba,
22 de agosto de 1675, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Tomas Donvidas y Gregorio de Orozco al General de 1a Compaiiia
(1681-1692), s./d., Copia de las Anuas conservadas en el Colegio Maximo de
San Miguel, Instituto de Historia Argentina y Americana Dr. Emilio Ravig-
nani, Fac. de Filosofia y Letras, UBA, leg. 303. También se halla copia en el
Instituto de Investigaciones Geohistéricas, Resistencia, Chaco.

Carta Anua de José de Aguirre al General de la Compaiifa (1714-1720), s./d., Co-
pia de las Anuas...

Carta Anua de Pedro Lozano al General de la Compafiia (1720-1730), s./d., Copia
de las Anuas...

Carta Anua relativa a las misiones del Paraguay y Uruguay y de los chiquitos
(1730-1734), s./d., en: Antecedentes do tratado de Madri (1703-1751) in-
trod. y notas de Jaime Cortesiao, Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1955,
(Manuscritos da cole¢ao De Angelis v. 6), p. 153-212.

Carta Anua de Pedro Lozano al General de la Compaiiia (1730-1735), s./d., Copia
de las Anuas...

Carta Anua de Pedro Lozano al General de la Compainia (1735-1743), s./d., Copia
de las Anuas...

Carta Anua de José Barreda al General de la Compaiiia (1750-1756), Coérdoba
del Tucumén, 19 de mayo de 1757, Copia de las Anuas...

Carta Anua de Pedro Juan Andreu al General de la Compania (1756-1762), Cor-
doba del Tucuman, 20 de agosto de 1763, Copia de las Anuas...

Carta de Domingo Martinez, 2 de julio de 1556, citada por Melia, EI guarani
conquistado,p.31-32.

Carta de Juan de Arriaga a Claudio Aquaviva, Lima, 3 de abril de 1596, Monu-
menta Peruana, t. 6, p. 12-91.

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



224 MONICA P. MARTINI

Carta de Manuel Ortega a Juan Saloni, Villarica, c¢. 1591-1592, en: Monumenta
Peruana,t. S, p. 196-199.

Carta de Simo6n Masseta a Nicolas Mastrilli Durdn, Jesis Marfa, 25 de enero de
1629, en: Jesuitas... no Guayrd, p. 300-303.

Carta de Vazquez Trujillo al general Vitelleschi, Buenos Aires, 21 de diciembre
de 1629, en: Blanco, Documentacion, p. 483-515.

Carta de Francisco Ximénez a un superior dindole cuenta de una entrada al rfo
Tebicuari, Santa Teresa, 4 de febrero de 1635, en: Jesuitas... no Tape, p.
97-100,

Carta de Pedro Mola a Pedro Romero, Jesis Maria, 22 de octubre de 1635, en:
Jesuitas... no Tape,p. 115-119.

Carta de Pedro Romero con noticias del Uruguay, Santa Maria, 3 de junio de
1636, en: Jesuitas... no Uruguay, p. 291-314.

Carta de Antonio Ruiz de Montoya a Juan de Hornos, Rio de Janeiro, 25 de
enero de 1638, en: Jesuitas... no Tape, p. 291-293.

Carta de Matias Strobel a un sacerdote de la Compaiifa en Viena (extracto), Bue-
nos Aires, 15 de junio de 1729, en: Cartas e informes..., 3ra. parte, p. 237-
241.

Carta de Francisco Magg a un sacerdote de la Compaiiia, Santa Cruz en el rio
Uruguay, 3 de mayo de 1730, en: Cartas e informes..., t. 3, p. 245-250.

Carta de Adolfo Skal (extracto), San Francisco Javier del Paraguay, 25 de agos-
to de 1734, en: Cartas e informes..., t. 3, p. 304-309.

Carta de José Cardiel a Pedro de Calatayud, Buenos Aires, 20 de diciembre de
1747, en: Guillermo Furlong, José Cardiel y su Carta-Relacion, Buenos Aires,
Libreria del Plata, 1953, p. 115-213.

Carta de Juan de Escandén a Andrés Marcos Burriel, Madrid, 18 de junio de 1760,
en: Guillermo Furlong, Juan de Escandon y su carta a Burriel (1760), Bue-
nos Aires, Theoria, 1965, p. 87-119.

Carta de fray Francisco Menéndez, 20 de junio de 1772, en: Do tratado..., p. 53-
69.

Carta de Pedro Romero a Hernandarias, s./d., en: Blanco, Documentacion, p.
467-481.

Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay, Chkile y Tucumdn de la Compaiiia de
Jesus, 1609-1614 y 1615-1637, con introd. de Carlos Leonhardt, Buenos
Aires, Instituto de Investigaciones Histéricas de 1a Fac. de Filosofiay Letras,
1927-1929, 2 v. )

Cartas e informes de misioneros jesuitas en Hispanoamérica, 3ra. parte, seleccion,
traduccién y notas, Mauro Matthei, Santiago, Universidad Catélica de Chile,
1972.

Copia de las Anuas conservadas en el Colegio Miximo de San Miguel, Instituto
de Investigaciones Geohistéricas, Resistencia (Chaco).

Cuadernillo que estd escrito por el padre Cardiel sobre si en el estado presente
pueden dar limosna los treinta pueblos de indios del Parand y Uruguay para
las misiones de infieles, 2 de mayo de 1766, en: Do tratado..., p. 39-51.

CHARLEVOIX, Pedro Francisco Javier de, Historia del Paraguay , con las anotacio-
TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



LOS GUARANIES Y LOS SACRAMENTOS 225

nesy correcciones latinas del padre Muriel, trad. por Pablo Herndndez, Madrid,
Libreria General de Victoriano Suirez, 1910-1916, 6 v., [1ra. ed. latina:
1779].

DOBRIZHOFFER, Martin, Historia de los Abipones, trad. por Clara Vedoya de
Guillén, t. 1, Resistencia, Departamento de Historia de la Facultad de Huma-
nidades, UNNE, 1967.

Do Tratado de Madri, a conquista dos sete povos (1750-1802), introd. y notas de
Jaime Cortesao, Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1969 (Manuscritos da
colegao De Angelis, v. 7). ‘

Estado de las reducciones del Parand y Uruguay y el fruto que por los religiosos
de la Companiia de Jesus han conseguido sus habitadores, (c. 1640), en: Je-
suitas... no Tape, p. 175-229.

Estado de la reduccion de Todos los Santos formada por el padre Diego de Boroa,
Todos los Santos de Guarambaré, 28 de noviembre de 1614, en: Jesuitas...
no Itatim,p. 12-26.

Informacion hecha por el padre Fray Juan de Gamarra /.../ sobre el martirio de
los P. Roque Gonzdlez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo
de la Compafiia de Jesus, 1630, en Blanco, Documentacion, p. 379-442.

Jesuitas e bandeirantes no Itatim (1596-1760), introd. y notas de Jaime Cortesao,
Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1952 (Manuscritos da cole¢ao De An-
gelis, v. 3).

Jesuitas e bandeirantes no Guayrd (1549-1640), introd. y notas de Jaime Corte-
sao, Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1951 (Manuscritos da colegdo De
Angelis, v. 1).

Jesuitas e bandeirantes no Tape (1615-1641), introd. y notas de Jaime Cortesao,
Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1952 (Manuscritos da colegao De Ange-
lis, v. 2).

Jesuitas e bandeirantes no Uruguay (1611-1758}, introd. y notas de Helio Vianna,
Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional, 1970 (Manuscritos da colegao De Ange-
lis, v. 4).

LOZANO, Pedro, Historia de la Companiia de Jesus en la Provincia del Paraguay,
Madrid, 1754-1755, 2 v.

LOZANO, Pedro, Historia de la conquista del Paraguay, Rio de la Plata y Tucumdn,
notas y suplementos de Andrés Lamas, Buenos Aires, Casa Ed. Imprenta
Popular, 1873-1875, 5 v. [c. 1730-1745].

Martirio de Fray Roque Gonzdlez de Santa Cruz y Comps., 1630, en: Blanco,
Documentacion, p. 443-457.

Monumenta Peruana, vol. 5, ed. por Antonio de Egaiia, Romae, 1970.
Monumenta Peruana, vol. 6, ed. por Antonio de Egafia, Romae, 1974.

MURIEL, Domingo, Breve noticia de las misiones vivas de la Compariia de Jesiis en
la Provincia del Paraguay, en: Guillermo Furlong, Domingo Muriel y su rela-
cion de las misiones (1766), Buenos Aires, Libreria del Plata, 1955, p. 130-
218.

Ordenanzas de Alfaro (1611), en Herndndez, Organizacion... t. 2, p. 661-677.
NOBREGA, Manoel da, Informagao das terras do Brasil (1549)en: Jornal do Insti-

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



226 MONICA P. MARTINI

tuto Historico e Geographico Brasileiro, 2da. ed., t. 6, N° 21, abril 1844,
Rio de Janeiro, 1865, p. 91-94.

PERAMAS, José Manuel, La republica de Platon y los guaranies,trad. por Juan Cor-
tés del Pino, Buenos Aires, Emecé, 1946 [ 1ra. ed.: 1793].

Primera Instruccion del padre Torres. Para el Guayrd (1609), en: Hernéndez,
Organizacion...,t. 1, p. 580-584.

Real Cédula al Gobernador del Rio de la Plata, 16 de setiembre de 1639, en:
Pablo Pastells, Historia de la Compafiia de Jesis en la Provincia del Paraguay,
t. 2, Madrid, Libreria General de Victoriano Suarez, 1915, p. 34-38.

Real Cédula al Gobernador y Capitin General de la provincia del Paraguay (1679),
en: Hernindez, Organizacion..., t. 2, p. 688-690.

Reglamento de doctrinas hecho por la 6a. Congregacion Provincial del Paraguay
(1637), en: Herndndez, Organizacion...,t. 1, p. 589-592.

Reglamento general de doctrinas enviado por el Provincial P. Tomds Donvidas
y aprobadas por el General P. Tirso (1689), en: Herniandez, Organizacion,
t. 1, p. 592-598.

Relacion en que se da cuenta de las ciudades de la gobernacion del Paraguay y de
sus indios [...], diciembre de 1620, en Jesuitas... no Guayrd, p. 162-174.

Relacion de los agravios que hicieron algunos vecinos y moradores de la villa de
San Pablo de Piratiniga [...] afio 1629. Hecha por los padres Justo Mansilla y
Simén Masseta de la Compariita de Jesus |...] en: Jesuitas... no Guayrd, p.
310-339.

Relacion del origen y estado actual de las reducciones de Los Angeles, Jesiis Ma-
ria y Concepcion de los gualachos, 1630, en: Jesuitas... no Guayrd, p. 342-
351.

Relacion del P. Francisco Diaz Tanio sobre el estado de las reducciones de los Ta-
pes, Jeslis Maria, 26 de setiembre de 1635, en: Jesuitas... no Tape,p. 105-109.

Relacion de las reducciones del Parand y Uruguay que por el padre Roque Gon-
zdlez de Santa Cruz y tres comparieros se fueron reduciendo desde el afio de
1635, a 6 de noviembre, en: Jesuitas... no Tape,p. 121-131.

Relacion de lo sucedido en las reducciones de la sierra y, en especial en la de Jesus
Maria, después del martirio del venerable padre Cristobal de Mendoza |...]
(+ 1635), s./d . en: Jesuitas... no Uruguay, p. 252-282.

RUIZ de MONTOYA, Antonio, Conquista espiritual hecha por los religiosos de
la Compania de Jesus en las provincias del Paraguay, Parand, Uruguay y Tape,
2da. edicién, Bilbao, Imprenta del Coraz6n de Jests, 1892 [ 1ra. ed. 1639].

Segunda instruccion del padre Torres. Para todos los misioneros de Guayrd, Para-
,nd y Guaycurus, 1610, en: Herndndez, Organizacion..., t. 1, p. 585-589.

SEPP, Antonio, Relacion de viaje a las misiones jesuiticas,trad.y ed. de Werner
Hoffman, Buenos Aires, Eudeba, 1971.

SEPP, Antonio, Continuacion de las labores apostolicas, trad. y ed. de Werner
Hoffman, Buenos Aires, Eudeba, 1973.

SEPP, Antonio, Jardin de flores paracuario, trad. y ed. de Werner Hoffman, Bue-
nos Aires, Eudeba, 1974.

Sinodo asunceno de 1603, publ. en: F. Mateos, E! primer concilio del Rio de la

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



LOS GUARANIES Y LOS SACRAMENTOS 227

Plata en Asuncion (Missionalia Hispdnica, afio 26, N° 78, set-dic., Madrid,
1969, p. 334-359).
TECHO, Nicolas del, Historia de la provincia del Paraguay de la Comparia de Je-

sus, trad. por Manuel Serrano y Sanz, Madrid, Libreria y Casa Editora A.
Uribe y Cia., 1897, 5 v.[1ra. ed. 1673].

Testimonio de la visita que hizo de las reducciones el Sr. Obispo Aresti, 10 de di-
ciembre de 1631, en: Jesuitas... no Uruguay, p. 74-80.

Testimonio del P. Manuel Berthod sobre la historia de las reducciones de Itati,
Asuncién, 20 de marzo de 1652, en: Jesuitas... no Itatim,p. 98-103.

TORRES BOLLO, Diego, Copia de las razones que hay para que el Real Consejo
se sirva manden con graves penas que todos los indios convertidos por el
Evangelio en el distrito de las Audiencias del Peruy Rio de la Plata, Paraguay,
se pongan a la cabeza de Su Magestad (c. 1631), en: Jesuitas... no Guayrd,
p. 370-375.

Visita del P. Vazquez Trujillo, Itapua, 30 de octubre de 1629, en: Blanco, Docu-
mentacion, p. 639-657.

II. ESTUDIOS

BRUNO, Cayetano, Historia de la Iglesia en la Argentina, t. 4, Buenos Aires, Ed.
Don Bosco, 1968.

CANO, Luis, La evangelizacion franciscana en el Paraguay,en: La evangelizacion...,
p. 9-21.

DOMINGUEZ, Ramiro, Creencias populares en el contexto de la religiosidad
popular paraguaya, en: La religiosidad popular..., p. 9-18.

GONZALEZ DORADO, Antonio, E! catolicismo de los conquistadores en la reli-
giosidad popular paraguaya, en: La religiosidad popular...,p. 157-205.

HAUBERT, Maxime, La vie quotidienne au Paraguay sous les jésuites, Paris,
Hachette, 1967.

HERNANDEZ, Pablo, Organizacion social de las doctrinas guaranies de la Com-
pania de Jesus, Barcelona, Gustavo Gili, 1913, 2 v.

La evangelizacion en el Paraguay. Cuatro siglos de historia, Asuncion, Ed. Loyola,
1979.

La religiosidad popular paraguaya, aproximacion a los valores del pueblo, Asun-
cién, Ed. Loyola, 1981.

LEVY BRUHL, Lucien, Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive,
nueva edic., Parfs, Presse Universitaires de France, 1963.

MAEDER, Ernesto J. A., La evangelizacion de los guaranies segun el testimonio
de los misioneros cronistas de la Compariia de Jesus, en: La evangelizacion...,
p. 35-48.

MELIA, Bartomeu, E! indio Oberd, una respuesta mesianica contra la opresion
colonial, Posadas, Instituto Superior del Profesorado ‘‘Antonio Ruiz de Mon-
toya’’, 1980.

MELIA, Bartomeu, El ‘“modo de ser” guarani en la primera documentacion je-

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



228 MONICA P. MARTINI

suitica (1594-1639), Sao Paulo, Facultade de Filosofia y Letras e Ciéncias
Humanas, v. 24, 1981.

MELIA, Bartomeu, El guarani conquistado y reducido, Asuncién, Universidad
Catblica, 1986.

METRAUX, Alfred, Religion and shamanism, en: Handbook of South American
Indians, ed. por Julian Steward, v. 5, New York, Cooper Square Publishers,
Inc., 1963, p. 559-599.

METRAUX, Alfred, Religion y magias indigenas de América del Sur, trad. por
Miguel Rivera Dorado, Madrid, Aguilar, 1973.

METRAUX, Alfred, Le caractére de la conquéte jésuitique, en: Acta americana,
v. 1, N° 1, enero-marzo 1943, Washington, Sociedad Interamericana de An-
tropologia y Geografia, p. 69-82.

MOLINA, Ratl A, La obra franciscana en el Paraguay, en: Missionalia Hispdnica,
afio 11, N° 32 y 33, Instituto Sto. Toribio de Mogrovejo, 1954, p. 329404
y 485-522.

NECKER, Louis, Indiens guarani et chamanes franciscains. Les premiéres réduc-
tions du Paraguay (1580-1800), Paris, Ed. Anthropos, 1979.

‘NECKER, Louis, La reaccion de los guaranies frente a la conquista espafiola del
Paraguay: movimientos de resistencia indigena, en: Suplemento..., p. 7-29.

PEDROSO, Celso, Ritual litirgico y popular de la religiosidad paraguaya,en: La
religiosidad..., p. 19-31.

PEREIRA de QUEIROZ, Maria Inés, Historia y etnologia de los movimientos
mesidnicos. Reforma y revolucion en las sociedades tradicionales, trad. por
Florentino M. Torner, México, Siglo XXI, 1969.

RIPODAS ARDANAZ, Daisy, El matrimonio en Indias. Realidad social y regula-
cién juridica, Buenos Aires, Fecic, 1977.

RIPODAS ARDANAZ, Daisy, Pervivencia de hechiceros en las misiones guaranies,
en: Folia Historica del Nordeste, v. 6, Resistencia, 1984, p. 199-217.

RODRIGUEZ DOLDAN, Sinforiano, Medicina indigena, medicina folklérica y
medicina cientifica, en: Suplemento..., p. 137-148.

SCHADEN, Egon, Aspectos fundamentais da cultura guarani, 3ra. ed., Sao Paulo,
Ed. da Universidade, 1974.

Suplemento Antropolégico, v. 18, N° 1, junio de 1983, Asuncién, Universidad
Catblica.

SUSNIK, Branisléva, El indio colonial del Paraguay, Asuncibn, Museo Etnogrifi-
co “Andrés Barbero”, 1965-1971, 3 v.

SUSNIK, Branislava, £l rol de los indigenas en la formacion y en la vivencia del
Paraguay, Asuncién, Instituto Paraguayo de Estudios Nacionales, 1982-1983,
2v.

SUSNIK, Branislava, Los aborigenes del Paraguay, Asuncidén, Museo Etnogrifico
“Andrés Barbero”, 1978-1985,6 v.

VELAZQUEZ, Rafael Eladio, Clero secular y evangelizacion en el Paraguay colo-
nial, en: La evangelizacion..., p. 99-142,

TEOLOGIA 50 (1987) 175-228



EL SUPERIOR DE MISIONES
SEGUN LA “VI CONGREGACION
DE LA PROVINCIA JESUITICA
DEL PARAGUAY”

1. ANTECEDENTES HISTORICOS GENERALES

La figura del Superior de Misiones con sus peculiares caracteristi-
cas en Hispanoamérica, resulta incomprensible sin recordar algunos
antecedentes fundamentales.

La tarea evangelizadora en el Nuevo Mundo, asumida como un
cometido de la Corona directamente sefialado por el Sumo Pontifice
de Roma, implicé asimismo pretensiones monarquicas respecto a las
instituciones eclesiasticas en diversas dreas: desde la construccion y
ereccién de iglesias, hasta el derecho de presentar personas idoneas
para todas las iglesias metropolitanas, catedrales y colegiales y demads
dignidades que competia al Papa proveer tras consistorio. Para los
otros cargos y prebendas eclesidsticas, el rey o su representante for-
mulaban sus propuestas al obispo competente, pero previamente los
obispos y/o demds prelados presentaban y designaban curas’.

Entre el poder politico y eclesidstico no faltaron tentativas con-
trapuestas: si la monarquia espafiola aspir6 a un ‘‘Vicariato” de la
Corona para el Nuevo Mundo, el Papado procurdé instituir una “Nun-
ciatura’ para toda la América Hispana. Pese a fracasar ambas preten-
siones, la monarquia fortalecié su autoridad interpretando los decre-
tos de Trento o supliendo los huecos del vigente derecho canénico en
la organizacion eclesidstica y misional que iba desarrollindose en el
nuevo continente. Los Papas fornentaban la comunicacion directa a
través de la visita obligatoria de los obispos de Indias que cada diez
afios debian desplazarse a Roma personalmente o por medio de pro-
curador.

La inimaginable magnitud y complejidad del Nuevo continente
no toleraba directrices y esquemas peculiares del Viejo. Si el Concilio
de Trento sometia los religiosos a los obispos en cuanto a la cura de

1 Konetzke, R. América Latina: La época colonial (Madrid, 1984), p. 206.
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almas y reservaba los curatos o parroquias fundamentalmente al clero
secular, en América, miaxime durante el siglo XVI las 6rdenes religio-
sas (franciscanos, dominicos, agustinos, etc.) sentaban las bases de la
organizacidn eclesiastica. Aun bulas pontificias habian concedido a
los religiosos misioneros la facultad de eregir iglesias?. No antes de diez
afios de evangelizacion, las misiones para aborigenes de un determina-
do territorio se convertian en curatos, llamdndose ‘““doctrina’’; la inci-
piente reduccion, en pueblo de indios cristianos.

El virrey Francisco Toledo argumentando de abusos del clero
secular y regular sin reconocer autoridad alguna, se atribuyo las facul-
tades de presentacidén y designacion de curas. Tales atribuciones fue-
ron limitadas en 1609.

En 1609 Felipe IlI dicta una reglamentacion duradera para la pro-
visiéon de curatos a través de concurso. Los prelados elegian los tres
solicitantes mds dignos y los proponian al vicepatrén o autoridad
encargada de ejercer el patronato regio que, a su vez, realizaba la
eleccién definitiva.

La preferencia por la asignaciéon de parroquias al clero secular o
regular varié en la Corona y en el Papado3. A lo largo del siglo XVII
el clero secular y el regular mantuvieron aproximadamente un equili-
brio en la direccion de la didcesis, y en la centuria siguiente los secu-

lares superaron netamente a los frailes en los episcopados™®.

En la presentacién de candidatos religiosos a los curatos de indi-
genas, también sus superiores mayores o capitulos debian proponer
la terna de los tres idoneos al vicepatrén que presentaba al obispo para
instalarlo en su cargo. ““La corona, al declarar a los curas funcionarios
inamovibles, intenté reforzar alin mds la dependencia del clero. Feli-
pe II dispuso en 1574 que no se designara a los curas a perpetuidad,
pues éstos eran movibles a voluntad (ad nutum) de las personas que

2 Leturia, P. Relaciones entre la Santa Sede e Hispanoamérica. Epoca del Real Patro-
nato, 1493-1800, 3 Vol., Roma 1959-1960. “De 171 clérigos escogidos como obispos en
Hispanoamérica durante el siglo XVI, 108 eran monjes y sélo 63 sacerdotes seculares” (Ko-
netzke, id., p. 216).

3 Una bula pontificia de 1565, basdndose en las disposiciones del Concilio de Trento,
revocd todos los privilegios concedidos a los religiosos en contradiccion con las mismas;en
especial, en cuanto a los curatos. Con todo, por influencia de Felipe II, un breve papal de
1567 permitio a los religiosos ejercer sus actividades parroquialcs y pastorales. En 1572 Gre-
gorio XIII invalidé esa concesion, que, de nuevo, fue revocada por Gregorio XIV. La Corona
espafiola en 1592 “dispuso que, para las doctrinas, se presentaran tanto sacerdotcs regulares
como seculares””. Esta situacién no se modificé en el siglo XVII.

4  Konetzke, ob. cit., p. 216-217.
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los habian presentado en nombre del rey, entre los cuales se contaba
el prelado competente’s. Sea cual fuere la autoridad secular o ecle-
sidstica competente que considerase necesaria la remocién, debia
comunicar sobre los motivos y ambas autoridades ‘““debian entonces
resolver en comun acerca de la exoneracion y la sentencia era inape-
lable’’s.

La Corona reivindicé como uno de sus derechos supervisar la apti-
tud de los religiosos enviados al Nuevo Mundo, supeditando su parti-
da a la concesién de una licencia real’. Para seguir mejor las activida-
des de las 6rdenes religiosas que misionaban en América, se propuso
la creaciéon de ‘‘comisarios generales’ de las 6rdenes residentes en la
Corte. Los franciscanos en 1583 aprobaron esta instituciéon y también
el Papa presté su conformidad’. La cooperaciéon entre los comisarios
generales y el Consejo de Indias se desenvolvié de manera bastante
correcta y provechosa’8,

2. ANTECEDENTES HISTORICOS ESPECIFICOS

La Compafifa de Jesus inici6 sus actividades misionerasen la Amé-
rica Hispana en 1566, dieciséis afios después de enviar sus primeros
misioneros a Brasil. Cuando comienzan las primeras reduccionesjesui-
ticas en el Guayrd en 1610, afio de la beatificacién de Ignacio de Lo-
yola, se han superado graves crisis internas y externas que ponfan en
peligro la pervivencia de las Constituciones de la Compariia de Jesus.
Una brisa nueva alienta las relaciones de la Compaiiia de Jesis con el
Papado y la Corte de Madrid. Ha sido refrendado el sistema de gobier-
no de la Orden con un Superior General en Roma®. En vez de un
“comisariato’’ en la Corte la misma orden establecié un “procurador”
en la corte de Madrid en 1570 y creo, cuatro afios después, el oficio
del Procurador de las Indias Occidentales'®.

5 1d., p.214.

6 En 1795 una real orden revocé la disposicion de Felipe II. ‘‘Se estableci entonces
que en lo futuro los pirrocos no podian ser removidos previamente a proceso candnico y
escuchar sus descargos, conforme a derecho™ (Id., p. 215).

7 1d., p. 316.

8 Al mismo tiempo, la Corona sufragaba cuantiosos gastos en los viajes de los misio-
neros.

9 Bangert, W. V., Historia de la Compafiia de Jesus (Trad. esp., Santander: Sal Terrae,
1981), p. 182-184.

10 Zuhbillaga, F., El procurador de las Indias Occidentales de la Compafita de Jesus
(1574), Arch. Historicum S. lesu, vol. XXII, 1953, p. 367-417.
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El P. Vitelleski, al principio de su generalato, insistié en que los
misioneros no aceptasen parroquias, conforme a la mayor disponibi-
lidad apostélica subrayada en las Constituciones!. Sin embargo, en
carta del 6-11I-1616 a la Provincia del Paraguay, cambia de posicién
ante las exigencias del ministerio de indios: ‘‘prosigan los nuestros
en el oficio que hacen de cura pues la necesidad es tan grande”’!2.

Al cumplirse los diez afios de la fundacién de las reducciones,
“pidieron los padres jesuitas que los 10 afios se conmutaran en veinte
y se les concedié inmediatamente por su Majestad”!3. Durante los
diez primeros afnos ‘‘los Sefiores Gobernadores y Obispos no pueden
nombrar curas ni visitas las dichas reducciones, ni dar alguna otra
providencia... y aun suele dilatarse este tiempo hasta que aquellos
catecimenos estén radicados en los misterios de la Nuestra Santa Fe
y reducidos a una perfecta obediencia y vida civil’’!4.

Cuando en 1630, las misiones de la antigua Provincia Jesuitica
del Paraguay necesitaban que los cargos de Cura y de Superior de
Misiones sean conferidos conforme al régimen del Real Patronato,
adquiere importancia reglamentar el cargo de Superior por dos moti-
vos: primero, porque tal figura desconocida en las Constituciones de
la Compaiiia de Jests ha de ser coherente con la naturaleza de la mis-
ma orden; y segundo, porque a la legislacion de Indias no incumbia
tal reglamentacidn bastando que los curas de Misiones tuviesen un
superior o prelado inmediato con quien la autoridad publica pudiera
entenderse.

- La Congregacion Provincial IV, celebrada enenero de 1626, habia
sancionado la autonomia de las comunidades de un nimero de 10 a
18 jesuitas repartidos en cinco o seis reducciones bajo un Superior
como acontecia en el Guayrd o en lasregiones del Parand, del Uruguay

‘11 Constituciones, V1, c. 4,N. 5.
12 Cong. Prov. (1612-1626), Archivum Romanum 8. I. (ARSI), 55.

13 P. Fr. Pedro José de Parras, Recopilacién de las razones que los Visitadores Provin-
ciales y Superiores de Misiones deben tener presentes en la Provincia del Paraguay a fin de
evitar las disensiones, discordias y competencias que frecuentemente se han originado entre
los sefiores Obispos, Gobernadores y Prelados regulares, en Archivo de la Biblioteca de Pala-
cio, Madrid, Miscelanea XXXVTI, ms. 2850. El gran franciscano, varias veces propuesto para
sedeg episcopales, compuso esta recopilacion en Cordoba, el 10-1-1759.

14 14 prolongacidn del decenio *‘se practica asi”’... “en las conversiones vivas, que estan
a cargo del Colegio de Propaganda Fide de este Reino’’i(Ibid.). Mientras no son pueblos de
indios, en la etapa de formacidn, “a las reducciones y conversiones deben los prelados regu-
lares gobernarlas y dirigirlas sin dependencia alguna. Asf lo tiene determinado el Rey Nuestro
Sefior” (Ibid.) donde se cita a Solorzano, Politica Indiana, L. II, cap. 18, n. 26 y a un Breve
de Pio V.
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y del Tapé!'s. La Congregacién Provincial V, celebrada en 1632, dio
origen a una serie de intercambios con la Curia General de la Compa-
fifa de Jesis en Roma sobre la naturaleza del cargo de Superior de
Misiones. :

El P. General Mucio Vitelleski en una carta del 30-X1-1634 habia
ordenado asi: ““El Superior de las reducciones con sus subditos —se
refiere a los subditos jesuitas— tenga plena y entera potestad en el
fuero interior y exterior, como la gozan los Rectores con los suyos.
Atento a lo cual se tendrd por obligado a leer y guardar las Reglas del
Rector que le tocasen, y entender como dice la primera que su mayor
y mas solicito cuidado ha de ser ut oratione et sanctis desideriis totam
missionem velut humeris suis sustineat —que con la oracién y santos
deseos sostenga toda la mision como sobre sus hombros— no olvidian-
dose de la hora de consideracién —alude a un tiempo diario de refle-
xion y examen de sus propias responsabilidades con sus subditos asi-
mismo en un ambiente de oracidén. Ademds, cuando el Superior ‘‘hi-
ciese ausencia podrd nombrar alguno en su lugar para casos particula-
res que no alterard cosa alguna ni tendrd asiento particular’!8,

El P. Juan Bautista Ferrufino, como Procurador General de la Pro-
vincia del Paraguay, designado junto con el P. Gaspar Sobrino para
representar las necesidades de la Provincia en Madrid y Roma, habia
propuesto al P. General en un memorial ‘“‘que siendo el gobierno de
las reducciones diferentisimo que el de los colegios y demds casas de
la Compaiiia, se hagan reglas e instrucciones comunes que todos hayan
de guardar’’.

El P. General reconocié que tal tarea correspondfa a la propia
provincia: “En la primera Congregacién provincial se nombren dos o
tres Padres deputados de los mds experimentados en las Misiones de
las Reducciones, y que juntamente sean personas de caudal, prudencia
y celo: y a ellos se les encomiende que dispongan las 6rdenes que
juzgaren por convenientes, para que se guarden en las dichas Reduc-
ciones. Estos se vean en la dicha Congregacidn; y trdtese si serd bien
que se entablen. Y en aprobandolos alld, se nos remitan; que yo veré
si es bien confirmarlos. En el interin se observen los que los Padres
Provinciales han dejado en las Visitas™’.

15 Se propuso por unanimidad que los superiores de misiones asistiesen a las sucesivas
Congregaciones provinciales con igual titulo que los rectores de los colegios, nombrados por
el P. General.

16 Cong. Prov. (1633-1638), ARSI, 55: Congregatio Provincialis Paraq. 1637. El P.
Hernandez en Organizacion Social de las Doctrinas Guaranies de la Compariia de Jesus, V.
I, p. 589 y sig., ha publicado el informe del P. Secretario, Laureano Sobrino sobre el gobier-
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3. CONTENIDO DE LAS ORDENACIONES
ELABORADAS EN LA “VI CONGREGACION PROVINCIAL”

Junto con los resimenes de las sesiones de VI Congregacion Pro-
vincial, muy densos y en latin, hemos encontrado tres documentos
referidos al gobierno de las Misiones: el I, suscrito por el P. Laureano
Sobrino, Secretario de la misma Congregacion; el II, titulado “Orde-
naciones comunes a las Misiones de la Provincia del Paraguay recogi-
das de las de los Provinciales y deputacion que por orden el P. General
se hizo en la Congregacion Provincial del ario 37’;y el 111, las “‘Orde-
naciones de el P. Diego de Boroa, Provincial de la Provincia del Para-
guay para todas las reducciones y misiones del Parand y Uruguay que
son las que se hicieran en la deputacion que se hizo por ordende V. P.
en la Congregacién Provincial de este afio de 1637, Juzgamos que
este ultimo fue el oficialmente sancionado por el P. General.

Comenzaremos con las normas directamente concernientes a los
jesuitas. Los tres documentos referidos a las ordenaciones repiten en
el art. 1: el Superior de las reducciones ‘“‘tiene plena y entera potestad
interior y exterior, como la gozan los Rectores con los suyos’”. A
este texto el P. Vitelleski agrego la validez publica del nombramiento
“aunque no tenga patente mia de su oficio”. Sin duda, prefirié delegar
en el P. Provincial el nombramiento formal®”.

Aun con iguales facultades que el Rector, la prolongacion en el
cargo tras el primer trienio sin notificacién en contra, no parecid
conveniente a los padres congregados respecto al Superior de Misio-
nes (Sessio V Cong. Proyv. Parag.) y expresamente lo solicitaron al
P. General, subrayando la disponibilidad del cargo de Superior de
Misiones en funcién de su servicio.

Delante de las autoridades publicas o eclesidsticas bastaba que el
Superior de Misiones residiese en Asuncion, conduciéndose ‘“‘a los
pueblos cuando quisiere’!8, Para los misioneros jesuitas urge una co-
municacién mas frecuente y directa, particularmente bajo la amenaza
de posibles ataques:

2. “Porque el Superior de las Reducciones pueda acudir a todas

no de las reducciones, al que nos referiremos por sus nimeros; al documento titulado ““Orde-
naciones comunes...”’ lo aludimos con la (II); y al del P. Boroa, con (III).

17 wg) Superior de las Doctrinas o pueblos debe antes de ejercer su empleo manifestar
su patente al Gobernador y Capitdn General para que reconociéndolo por suficientemente
autorizado por la Provincia admita su consulta y nominacién en caso de vacar algin curato™
(Fr. P. J. de Parras, ob. cit.). Notemos que alude a la designacién franciscana por capitulo
provincial.

18 1d.
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las reducciones, asf de la Sierra, como del Parand, y responder fécil-
mente a los Superiores inmediatos y Padres de las Misiones: asista de
ordinario en la Reduccién del Caaré o Candelaria: donde puede con
facilidad tener aviso de todas partes y ordenar lo que conviniere al
buen gobierno de las Misiones”’.

(Precisamente ese mismo afio 1637 los indios de Candelaria y de
Caard, en la margen oriental del Uruguay, tuvieron que huir hacia el
Parani.)

3. “El Superior de las Misiones visitard todas las Reducciones una
vez al afio: si no es que ocurra algiin caso urgente: y ésta basta no mas’’.

Pero segun el documento II vale mds orientar los desplazamientos
que indicar lugares de residencia: “Visite cada afio una vez todas las
reducciones despacio deteniéndose a donde fuera mais necesario, tra-
tando las cosas de suerte que esté -en la sierra por noviembre hasta
marzo que es el de mayor peligro de enemigos, y los restantes en me-
dio de las reducciones para correspondencia con todas” (II).

4. “En las Visitas que el Superior hiciere de las Reducciones, con-
viene que no sea de paso, sino que vaya de propdsito y esté en cada
una de las Reducciones el tiempo que fuere necesario para ver cOmo
se ejercitan nuestros ministerios y administran los santos Sacramentos:
y vea por ojos la distribucion de tiempo de cada Reduccién, y coémo
se guardan las reglas y Instituto: y que si hubiere alguna falta la re-
medie.”

5. “Entable el dicho Superior de las Reducciones la uniformidad
en todo en tedas las Reducciones, asf en la administracion de los Sa-
cramentos, como en celebrar las fiestas; y para esta uniformidad, dis-
ponga ¢l Padre Provincial un modo uniforme en todas las Reduccio-
nes, el cual modo procurard el P. Superior de las reducciones se enta- .
ble en ellas.”

En cuanto a la administracién de los sacramentos los misioneros
estaban siempre sujetos al ordinario, en conformidad a lo mandado
por el Concilio Tridentino (Sessio 7, cap. 13; Sessio 25, cap. 11).

Acordes con un responsable trabajo en equipo, seleccionando para
cada asunto a los mejor preparados!® y estableciendo un 6rgano simi-
lar al de la Consulta en los Colegios.

19 Durante las sesiones de la V/ Congregacion Provincial surgieron problemas tan gra-
ves (como la situacion de los guaranies deportados desde las reducciones por las invasiones
paulistas) o novedosos (como facultades para matrimonios dc empleados en lugares distantes
de cualquicer parroquia), que fueron formadas diversas comisiones de especialistas para su
posterior cstudio. El P. General alentaba tal estilo.
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6. “En todas las Reducciones se sefialen cuatro personas de espi-
ritu, celo y prudencia, los cuales sean consultores del dicho Superior
de las Misiones: y estos mismos seran padres espirituales de todos: a
los cuales podrdn escribir cartas tocantes a su consuelo espiritual sin
ser registradas, llevando en el sobrescrito dos CC por seiial. Y los di-
chos padres espirituales, cuando se juntan en las fiestas de alguna
Reduccién, pueden acudir personalmente al consuelo de los Padres.”

Aunque la propuesta de consultores parte de la comunidad, ni
ésta ni el Superior los sefiala. El Superior ‘‘tendrd cuatro consultores
sefialados por el Provincial de los cuales el que les sefialara en el me-
morial serd admonitor, siendo el que le avisard benignamente y tra-
tando con todos los cuatro (y si el negocio fuese tan grave aun con
m4s) las cosas de importancia y si estuvieren ausentes por escrito””. (1I)

La Compaiiia de Jesus mantuvo el privilegio para remover los
curas de los pueblos, por sélo el arbitrio de sus Superiores. Sin embargo
se tomaron medidas para eliminar cualquier arbitrariedad en perjucio
del sujeto y de los propios indios.

7. “El Superior de todas las Reducciones no podrd mudar a ningiin
Superior inmediato de los que fueren sefialados por el Provincial,
sin consultarlo con los Consultores del distrito donde estuviere la Re-
duccion, y avisar primero al P. Provincial de la causa de la mudanza,
esperando la respuesta: si no fuere en caso tan urgente, que no se
pueda esperar, avisando luego dello al P. Provincial.”

‘8. “El Superior de las Reducciones mirard por la autoridad de cada
uno de los Superiores inmediatos, para que los indios de cada Reduc-
cion tengan al Superior inmediato della el respeto, sujecion y obedien-
cia que conviene. Y asf, lo que el Superior de las Reducciones hubiere
de hacer o mudar en cada Reduccién, serd por medio del Superior
inmediato de la misma Reduccién, y de modo que entiendan los in-
dios han de tener recurso al Superior de todas las Reducciones.”

Si los Superiores jesuitas podian remover a los Curas, necesitaban
cumplir con los tramites establecidos; incluso consta que para designar
curas interinos se exigia “‘consulta y consentimiento del Obispo”*2°.

En 1637, por encina de la mudanza de curas apremiaba la misma
mudanza de reducciones. Tema explicitamente abordado en las orde-

20 Fy. P. J. de Parras, ob. cit. “No han dejado los regulares de hacer sus instancias para
conseguir una declaracion, que los autorizase para nombrar interinos por ausencia o vacancia
del cura regular, pero fue denegada por el Supremo Consejo de Indias en 17-Mayo-1637 en
la declaracion al 4 punto propuesto por los regulares de la Nueva Espafia y esto veo practica-
do en esta provincia —se refiere al Paraguay— aunque alguna vez se ha intentado faltar a ello
en diversos tiempos por inadvertencia de algin prelado...” (Ibid.).
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naciones de el P. Diego Boroa: y que no figura en el texto del P. Se-
cretario de la VI Congregacion Provincial:

“En mundanza de reducciones (el Superior de Misiones) hard gran
tiento como ordena nuestro P. General en una carta del 30 del XI de
1634 y no sc¢ haga sino obligados de gravisima necesidad y entonces
se ponga el esfuerzo posible que la comodidad sea la mayor que se
pueda y en ejecucion de esta orden de nuestro Padre {General), orde-
no al Superior de las reducciones que no haga ni consienta mudanza
alguna sin expresa licencia del Provincial sino es forzado de inevitable
necesidad consultando con tiempo no sélo los cuatro consultores pero
otras seis padres de los mds antiguos y si es posible el P. Rector de
Asuncién y viniendo en ello, los mds, no habiendo lugar de aguardar
respuesta de el P. Provincial.”” (I1)

Por la responsabilidad compartida convenia la consulta amplia;
por incontrolables presiones externas, se imponia una decisiéon opor-
tuna y ripida.

Respecto a la limosna que el Rey da a las Misiones asimismo com-
probamos una elaboracion progresiva en los tres documentos:

12. “‘Para que se guarde lo que Nuestro Padre manda en una de 8
de agosto de 634 acerca de la limosna que da S.M. a los Padres Misio-
neros, en la cual dice asi: La administraciéon de la limosna que da el
Rey a las Misiones, y de la hacienda que esta aplica a ellas, tenga a su
cargo el Superior de las dichas Reducciones: y €l se entienda con los
Procuradores de la Provincia y otros colegios para que le remita lo
necesario para sus stibditos, sin que para ello haya menester aguardar
orden del Provincial, como hace cualquier Rector en su colegio, que
sin dependencia del dicho Provincial tiene cuidado de proveer su casa
de lo que necesita, y es administrador de los bienes de su colegio: el
Superior de todas las Reducciones envie orden y memoria a los Pro-
curadores de lo que le han de comprar para las Reducciones, y tome
cuentas cada afio de lo que se ha cobrado y gastado; y los Procurado-
res se las den”.

13. ““Para que con tiempo se avise al Procurador que estd en Bue-
nos Aires de lo que ha de comprar para los Padres, el Superior de las
Reducciones, cuando las visitare, vea lo que los Padres han menester,
o les avise por escrito si fuese necesario antes, le den por escrito de lo
que cada Superior inmediato tiene necesidad para su Reduccién; para
que vistas todas las memorias particulares, haga una memoria que en-
vie al Procurador: el que no comprard cosa alguna que no fuere en la
memoria del Superior y con orden suya. Y procurese que esta memo-
ria se envie con tiempo al Procurador al Puerto, antes que entren los
nav{os, para que no se pierda ocasion.”
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El Documento II anota que la limosna regia no llega a todas las
reducciones —iba primordialmente a las reducciones con curatos esta-
blecidos—: ‘“‘La limosna que da el Rey N. Sefior para sustento de cier-
tas reducciones conforme a la Cédula suya, quiere nuestro Padre que
esté a disposicion del Superior para proveerles lo necesario y a las
demids segin su necesidad cuya distribucion y de lo demds que les
pertenece le toca a é1 como a el P. Rector de sus Colegios y las cuentas
de recibo y gasto con los Procuradores. Y para que todo se haga con
acierto cuando visita, vea en cada reduccién tratidndolo con el que
tiene la tiene a su cargo lo coman de vestuario, vea que es menester
para cada uno y lo particular de ornamentos, alajas y otras cosas,
y escribalo en un cuaderno hecho a el efecto del cual sacard las me-
morias teniendo sus correspondencias, con los procuradores y dando
orden de que a sus tiempos, se lleven las cosas de Espafia, del Pertd o
de Buenos Aires o del Paraguay, procurando se entere con efecto en
adelante lo que a veces falta cuando se pide trayéndolo donde lo hay.
Y sacado lo que tuviese necesidad para su gasto y necesidades ocu-
rrientes, lo demds que restare de lo que se lleva se reparta proporcio-
nalmente por las Reducciones y fuera de su libro, le tengan todos
descrito y gasto que era cuando las visite’” (II).

Tal era el fervor que el Superior de Misiones tenfa que comprobar
el vestido interior y exterior, para que ningiin misionero viviese en
condiciones indeseables. Satisfechas las necesidades minimas, lo so-
brante se compartia sin diferencia entre reducciones constituidas
formalmente en doctrinas o no. De paso llamamos la atencién en el
quizds primer documento que destaca la organizacién de cuentas por
parte del Superior y por parte de las reducciones.

4. LA PROPIEDAD DE LAS MISMAS REDUCCIONES GUARANIES

La distincion entre propiedad de los Padres y propiedad de las
reducciones, muy tenida en cuenta desde la fundacién de las primeras
reducciones, restringe también las facultades del Superior de Misiones
que intentase aplicar a ellas una solidaridad similar a la practicada
dentro de una sola comunidad religiosa.

En cada reduccion conviene crear las condiciones de autosuficien-
cia econdmica en razén de sus recursos peculiares y con la perspectiva
del intercambio:

9. “Los superiores inmediatos de las Reducciones procuren con
suavidad cada uno en su Reducciéon entablar alguna cosa de comuni-
dad, en la cual los indios tengan alguna cosa propia suya, con quc
puedan acudir a las necesidades comunes de su pueblo, y tengan con
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que comprar miel, sal, lana, algodén, y cosas con que vestirse, y acu-
dir a los enfermos y pobres, y enterar sus tasas: y con que puedan
comprar algunas cosas para sus iglesias, como se usa en el Pera. Y
porque no en todas las Reducciones hay una misma cosa en que se
pueda entablar esta comunidad, vean la que conviene, avisando al P.
Provincial para que lo confirme o modere: y lo que se juntare, se
ponga aparte, con cuenta y razén de entrada y salida, para que en todo
tiempo conste.”

10. “El Superior de todas las reducciones no podrd sacar lo que
es propio de una reduccién para dar a otra, ni lo que los indios com-
pran con cosas propias, o ofrecen de limosna, como N. P. lo ordena
en una de 30 de Enero de 633; sino que el Superior inmediato dela
Reduccioén lo distribuya con los pobres y... (ilegible) de su Reduccién.”

Como producto que las reducciones puedan comercializar destaca
la yerba mate. La Congregacion VI decidié no impedir el transporte
y comercializacién de la yerba elaborada por las propias reducciones
aun cuando esto suscite la envidia de personas importantes, ya que ni
es demasiada esa yerba y, a lo sumo, la transporte cada reduccién una
vez al afio. No cabe impedir que los indios la consuman, ni que con
ella cubran sus necesidades o den limosnas:

“No se pida limosna para cosa propia, o gasto nuestro —de los je-
suitas residentes en las Misiones— a los indios cuando van o vienen de
la yerba, ni de otra cosa?!. Pero para necesidades de pobres y enfer-
mos, o alguna cosa de su Iglesia se podrd recoger lo que ellos de suyo
ofrecieren para lo cual; y la paga de sus tributos serd bien que entablen
su modo de comunidad con la direccién del Superior, sin que él, ni
el que tiene a su cargo la reduccién pueda gastar ni un real en cosa
que nos toque ni sacarlo, o darlo a otra reduccién sabiendo de los
indios su gusto y voluntad en la disposicién de estas limosnas, y cosas
en que quiesieren que se gaste inclinindoles mds (cumplidas sus obli-
gaciones) al remedio de pobres que a otros gastos superfluos. Todo se
escriba en un libro aparte de entrada y salida con su cuenta y razén
para que siempre conste y lo vea el Superior y el Provincial cuando
visitan” (II).

A una atencion preferente a las principales necesidades de cada
reduccion, se afiade una elemental llevanza de cuentas similar a la de
los Colegios de la Compafifa de Jesis:

21 “Sélo se podra pedir y admitir lo que dieren para comprar lana, algodén o ropa y
frazadas para los mismos indios y sus enfermos formando un modo de comunidad con direc-
cion del Superior para sus necesidades ocurrentes™ (norma det P. Vazquez Trujillo mencio-
nada en el documento 1iI).
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Segan las ordenaciones del P. de Boroa, lo referente al fondo de
la comunidad de los jesuitas misioneros, ‘‘no se ha de entender de las
ofrendas y oblaciones que ofrecen los feligreses porque esto no se
podra sacar para otra parte, pero quede el comun: se les acuda a los
enfermos y que tienen necesidad; y afiado que la administracién de
la hacienda que pertenece a las reducciones se administre como lo
hacen los rectores en los colegios’ (III).

La multiplicacién de cargos innecesarios o de gastos inoportunos
desviarian la economia de las reducciones guaranies ya caracterizadas
por un relativamente numeroso cacicazgo:

“No haya mas varas de justicia que las que tienen los cabildos
espafioles y no sean muchachos los que se eligieren y muchos menos
fiscales...””??

“Procuren con todo cuidado que estén todos bien vestidos y que
tengan sus algodonales pues se dan bien en los campos, y telares ense-
fidndose unos a otros”’ (11).

Segun el texto redactado por el P. Secretario sabemos que ya pre-
viamente el P. General habia ordenado el establecimiento de un fondo
comun a todas las reducciones:

14. Y por cuanto N. P. ordena por una de 30 de Enero de 1633,
que desta limosna que da S. M. (y lo mismo se ha de entender de otra
cualquiera que se dé a las Reducciones), se acuda a todos los Padres,
asi de las Reducciones que tienen sefialada limosna por S. M., como
de las que no la tienen; y en el modo que hasta agora ha habido en la
distribucién della, dando a los Padres lo que habian menester cuando
ellos lo pedian solamente, se han experimentado muy grandes incon-
venientes, y padecido los Padres grandes necesidades: el que se juzga
ser mds acertado, y la experiencia lo ha ensefiado, es que en llegando
la limosna empleada en especies conforme las memorias, el Superior
de todas las Reducciones saque del montén lo que es necesario preci-
samente para comprar vino, sal, miel, azucar y algunos dulces para las
Reducciones: y lo demds lo reparta entre todas las Reducciones, asi
nuevas como antiguas, rata por cantidad lo que a cada una alcanzare,
entrando el Superior de todas en esta distribucién como una Reduc-

22 Aun los mejores dotados para la miisica han de trabajar en las chacaras: “los cantores
no pasen de 35 o en las reducciones grandes, de 40 con instrumentos y todo, teniendo cuida-
do de ir metiendo tiples, y los casados irdn por las mafianas a las chacaras con sus mujeres
comglendoles si fueren a otra parte que no deban y, si hicieren cosa grave de desidificacién
o dieren algin escindalo y admonostados no se corrigen, la pnmera vez se les castigue con
azotes; la segunda, algo mis; la tercera, castigado se le eche de la musica y no se le aceptari...
sin licencia de el Superior” (III)
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cidén para los gastos comunes y en sus caminos, etc.: con esta adver-
tencia, que como le consta por las memorias particulares que le han
dado los Superiores inmediatos de cada Reduccion lo que han menes-
ter cada una, y muchas veces unos habrin menester una cosa y otros
otra, que la cantidad que se le ha de dar a cada uno sea en aquello
que ha menester. Para lo cual ayudard mucho que el P. Procurador,
todas las veces que enviare ropa, y las demas cosas que ha comprado,
envie memoria con los precios a que se pagd cada cosa.”

Las ordenaciones del P. de Boroa anota la finalidad especifica y
el administrador de la limosna regia: ‘“‘en razén de la limosna que da
el Rey que es para el sustento de los ministros de las reducciones, se
guarde lo que su Majestad ordena en su Cédula Real, de que lo que ad-
ministra el Superior de todas ellas y no el que lo es de cada una de ellas;
y esto es conforme a todo buen gobierno como dice su Paternidad
(el P. General) y a lo que pide la santa pobreza y a lo que tantas veces
tiene ordenado’’ (III).

Una vez satisfechas las necesidades de sustentaciéon de los minis-
tros (incluyendo ademas los de aquellas reducciones para las que no
habia limosna sefialada), nada impedia la generosa disponibilidad del
fondo sobrante. De hecho, el Superior de las Misiones la fomentaba
con su autoridad en la administracién de las limosnas del Rey o de
otras no provenientes de las ofrendas de los indios reducidos.

Al restringir la facultad administrativa del Superior local sobre
bienes de una sola comunidad religiosa, no se corta la iniciativa y la
oportunidad en adquirir lo conveniente para cada reduccién:

15. “Con esto no se quita que si algiin Superior inmediato alguna
vez pidiere, y juzgare que lo que le cabe aquel afio, o parte dello, se
le libre en plata, para comprar alguna cosa para la iglesia, y culto divi-
no, constando que tiene en su Reduccién lo necesatrio para aquel afio
para si y su Compatiero, el Superior de las Reducciones le dé libranza
para el P. Procurador, para que le compre lo que le juzgare convenir
para su Reduccion, enviando la memoria de lo que pide, la cual vaya
registrada por el Superior de todas las Reducciones y firmada de su
nombre.”

16. “Y porque algunos afios sucede que no se cobra la limosna
enteramente, sino parte della, y a veces en cantidad que no se puede
comprar lo que han menester todas las reducciones, y se pide en la
memoria; se advierta al P. Procurador que no pierda ocasion de ir lle-
nando la memoria en lo que pudiere: después de llena, habiendo co-
brado lo demds, se remita todo para que se reparta entre todos con-
forme a la necesidad que hay.

La busqueda de uniformidad en las reducciones orientadas econé-
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micamente hacia las necesidades prioritarias debia de partir desde
construcciéon de la iglesia y la residencia de los mismos padres. Al
Superior de Misiones incumbia procurarlo:

“Ninguno edifique cosa de consideracidon como iglesia o casa de
propésito para que nos conformemos con la Regla del Provincial y
Cénones de la I y Il Congregacidn sin licencia del Superior in scriptis
a quien encargo que los principios no la de sin mucho tiento y en el
edificio haya conformidad de suerte que en tapia rasa esté la porteria
con su cubierta y patio que formard la iglesia y casa, y de la parte
interior estard cerrado de suerte que no puedan entrar los indios, con
algin jardincito, ni se mudard estancia sin licencia del Superior.

Como la residencia de los Padres caia bajo la jurisdiccion del Su-
perior religioso, y la reduccién bajo la administraciéon de los jesuitas
cafa bajo la autoridad secular que debia visitarlas, la visita episcopal
concernia a la administracién de los sacramentos. Los Padres habian
de administrarlos correctamente aun respetando las justificadas exi-
gencias de pertenecer a una determinada reduccién?3, sin permitir
intromisiones que segun el régimen del Patronato no correspondian
a la autoridad episcopal?.

5. LA DISTINCION ENTRE “OBRAS” Y COMUNIDAD RELIGIOSA

La posibilidad de una residencia de padres jesuitas viviendo sélo
de limosnas sin alguna renta fija resulté muy dificil en Hispanoamérica.
Tampoco nunca quisieron vivir de las ofrendas de los indios. Acepta-
ron la limosna regia e incluso algunas rentas que permitieron sufragar
los gastos de la comunidad y ayudar a las propias reducciones.

El Superior de Misiones era responsable de la comunidad de jesui-
tas misioneros y simultdneamente de la administraciéon de las reduc-
ciones, pues los jesuitas nunca aceptaron la injerencia de corregidores
que administrase en nombre del Gobernador.

23 “11.Para que se eviten los inconvenientes que suelen resultar de casarse en unas
Reducciones los indios que se han reducido a otras, y se aclaren las dudas que suele haber
en materia de matrimonios y otros Sacramentos, ningin Padre, aunque sea Superior inme-
diato, casard indio o india que haya estado en otra Reduccidn, aunque sea infiel, sin avisar
primero al Superior inmediato de la Reduccion donde primero estaba. Y si hubiere alguna
duda, antes de casar los dichos indios, s¢ avise al Superior de todas las Reducciones, el cual,
consultando a sus Consuitores, y a otras personas de ciencia y prudencia que juzgare, ordene
lo que conviniere: y ésto se ejecute. Y lo mismo se haga en otras dudas tocantes al buen
gobierno y administracion de todos los Sacramentos.”

24 «Gj los Sefiores Obispos fueren a nuestras Reducciones no sc les permita visitar mas
que el Santisimo Sacramento y en ninguna manera cosa quc toque ‘ad mores™™ (11).

TEOLOGIA 50 (1987) 229-243



EL SUPERIOR DE MISIONES 243

Las cualidades requeridas en el Superior de Misiones, demasiado
diversas, imponian una seleccidon cuidadosa y desgaste en el cargo.

La originalidad de distinguir entre la comunidad de jesuitas y el
patrimonio agisnado a esta comunidad misionera, como contradistin-
ta de las reducciones, inspirindose en el régimen de los colegios que
segiin las Constituciones de la Compafifa de Jests pueden tener ren-
tas, hoy dia no basta, dada la especialidad técnica o profesional exi-
gida en un Rector de ciertas obras (por €j., Universidades, Colegios
muy especializados, etcétera).

Hoy dia, la Compaiifa de Jesus ha adaptado sus regulaciones a las
necesidades nuevas, sin renunciar a su propia naturaleza, a través de
la separacion entre el Superior de la Comunidad y el Director de las
Obras.

Durante el desenvolvimiento de las reducciones no podia pensar-
se en tal separacion. Dentro del régimen de Patronato Regio, el Supe-
rior de Misiones desempefiaba sus tareas de Superior de la Comunidad
y responsable de la administraciéon temporal y espiritual asumida por
los jesuitas comprometidos en la promocién humana, social, econé-
mica y religiosa de los indios. Pensar en otros esquemas o interpretar
las facultades de ayer fuera de su contexto seria elucubracion, pero
no historia.

RAFAEL CARBONELL DE MASY, S. J.
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MOVIMIENTOS SHAMANICOS
DE LIBERACION ENTRE LOS
GUARANIES (1545-1660)

Es lugar comun haberse registrado entre los guaranies —antes y
después de la conquista espafiola— ciertos movimientos encabezados
por sujetos carismaticos quienes, mediante el recurso a lo sobrenatu-
ral —que les era familiar—, procuraban la conservacidn o restauraciéon
de su antigua forma de vida. Baste recordar, sin 4nimo exhaustivo,
que la observacién de Alfred Métraux de que ‘““ninguna region cuenta
con tantos movimientos de liberaciéon mistica’’ vio la luz en 1931 en
su estudio sobre Les hommes-dieux!; que Julio César Espinola, al
remontar a 1556 el primer movimiento documentado de ese caricter,
se ocupd en 1960 del que denominé “‘mesianismo primitivo’’?; que,
entre 1965 y 1985, Branislava Susnik ha vuelto mds de una vez sobre
la que suele llamar ‘““agitacién shamaénica’3 y alguna vez ubica entre
los ““movimientos reviviscentes’’ de antiguas costumbres*, y que en
1980 Bartomeu Melid pronuncidé una conferencia sobre la resistencia
de Oberd interpretada como ‘“‘una respuesta profética contra la opre-
sién colonial”®.

No se ha intentado, sin embargo —hasta donde.sabemos—, obte-
ner una visién de conjunto de los movimientos que pérmita establecer
sus elementos comunes y fijar su perfil. Es lo que trataremos de hacer
en las paginas que siguen.

1 Religién y magias, p. 15. Citamos por la traduccién de la versién mas moderna de
dicho articulo que, bajo el titulo de Mesias indios, constituye el cap. I de la obra Réligions
et magies indiennes d’Amérique du Sud, Paris, Gallimard, 1967. La primera versién lleva el
titulo de Les hommes-dieux chez les chiriguano et dans I'’Amérique du Sud y se publicé en
la Revista del Instituto de Etnologia de la Universidad Nacional de Tucumdn, t. 2, entrega 1,
1931, Tucuman, p. 61-96.

2 A propdsito, p. 317-322. Citamos por la segunda versién, publicada en 1961 en
América indigena, pero la primera, bajo el titulo de A propdsito del mesianismo primitivo
en las tribus tupi-guarani, vio la luz en Revista de cultura, aiio 1, N- 4, marzo 1960, Asun-
cién, Municipalidad de Asuncién, p- 79-94.

3 Elindio, t. 1, p. 222-228; Los aborigenes, t. 2, p. 77-80 y 164-176;Elrol, t. 1, p.
183-191; Los aborigenes, t. 6, p. 173-176.

4 Flrol,t.1,p.187.

5 El guarani,p. 31-41.
TEOLOGIA 50 (1987) 245-275



246 DAISY RIPODAS ARDANAZ

1. VISION DE CONJUNTO

Hemos pasado revista a noticias que, con distinto grado de claridad
y cantidad de detalles, hablan de la existencia de unos 50 movimien-
tos —o amagos de movimientos— ocurridos entre 1537 y 1735 y mids
o0 menos explicitamente enderezados a sacudirse la sujecion espafola.
De entre ellos, hemos seleccionado un elenco de 24, cuya némina y
descripcion ofrecemos en el Apéndice 1. Todos tienen a su frente un
shaman, hechicero o payé —segun nos valgamos del término actual o
de los respectivamente usados en la época por espafioles y guaranies—
y en todos se advierte el propoésito de liberarse paladina o subrepticia-
mente de lo cristiano perseguido por diversos medios, no sin que la
persistencia o recuperacion de la antigua forma de vida a que se apun-
ta suela conllevar la libertad o liberacion politica®. Por lo que toca a
los shamanes, en un par de casos en que su condicion de tales no se
especifica en los documentos, es, de todos modos, posible inferirla
de los ritos que celebran (I, IV)?. Por lo que toca al designio de libe-
rarse, se incluyen algunos casos entre cuyos elementos no se anota
una prédica expresa contra el cristianismo pero cuya intencién se tra-
duce en el odio concitado contra los Padres (XIII, XXII) o en la ad-
ministracién de un contrabautismo (I) en desprestigio del sacramento
cristiano. Al lado de los movimientos en acto, incluimos movimientos
en potencia, representados por los manejos de algunos shamanes en
busca de adhesiones y frustrados por diversos factores.

Por su mayor extensién hemos preferido el denominador comin
de ““‘shamdn’’ al habitual de ““mesias’’. A los movimientos conducidos
por divinidades encarnadas o por enviados divinos se suman aqui los
guiados por shamanes lisos y llanos: su trato asiduo con el mds alld y
sus poderes magicos sobre lo natural y lo sobrenatural los mantienen
en la doble orbita sagrada y profana propia de los movimientos me-
sidnicos. Por otra parte, de los 24 movimientos considerados, 14, i.e.
el 58%, son mesidnicos por presentarse sus lideres ya como dioses (11),
ya indiferentemente como dios o hijo de dios (1), ya como hijo (1) o
como madre de dios (1).

6 Aunque Necker, Indiens, p. 249-254, ha formado una lista de 26 movimientos ocu-
rridos entre 1537 y 1660 que nos ha sido ttil, muy pocos de los de nuestro Elenco coinciden
con ellos dado que, mientras el investigador suizo tiene en cuenta los ‘“‘movimientos de resis-
tencia activa’ en general, a nosotros slo nos interesan cuando entran en juego medios y fines
magico-religiosos.

7 Estos y los siguientes nimeros romanos intercalados en el texto remiten al movi-
miento respectivo del Elenco publicado en el Apéndice I.
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En otro orden de cosas, es de observar que los movimientos se
registran en todas las regiones: asi en el drea de Asuncion, rio arriba
y rio abajo (I, I1, I1I, IV, VII, VIII, XX, XXIV), como en el drea de
las reducciones jesuiticas del Guayrd (V, VI, IX, XI, XVI), del Tape
(XIX, XX), del Parana (X, XIII, XIV) y del Uruguay (XV, XVII,
XVIIL, XXI, XXII). Escalonados desde 1545 hasta 1660 —o, mejor,
hasta 1636, afio limite del grueso de los movimientos, con el apéndi-
ce de losde 1645y 1660—, la cronologia de 13 de los 16 que tienen por
escenario el drea de las reducciones es reveladora: 8 se producen en
torno del momento de la ereccién o durante el primer ano de mate-
rializada (VII, XI, XIV, XVI, XVII, XVIII, XX, XXI); 5, entre los
dos y siete afios (V, VI, XV, XXI, XXII), y los 3 restantes a los ocho,
nueve y once afios (VIII, X'y XIII, respective), o sea, en los criticos
meses de la fundacién y en el periodo no menos critico de los prime-
ros afios, con su secuela de cambio drdstico en la forma de vida y pre-
cision de perseverar en ella.

La estructura de los movimientos va desde la de los muy simples,
que representan un mero esbozo 0 amago —sea porque efectivamente
no pasaran de alli o porque manejamos una deficiente informacion
sobre ellos— (IV, XIV), hasta los bastante complejos y diversificados,
asi por el nimero y caracteristicas de sus principales conductores
como por los episodios que se enlazan en su desarrollo (III, XI, XIX).
Resulta, pues, oportuno considerar los elementos —simultdneos o su-
cesivos— discernibles en los movimientos.

2. ASPECTOS SIGNIFICATIVOS

2.1. El conductor

Bautizado y apédstata (III, VI, VIIH, X, XXIV), pero las mds veces
gentil, el conductor es generalmente un hombre —incluso cuando
apareceé como tal un nifio que, en realidad, es manejado por un adul-
to (II); por excepcion, una mujer (XIV); en un par de ocasiones, un
hombre que constituye un trio integrado ya por otro hombre y una
mujer (IX), ya por dos mujeres (XXIV). Un movimiento particular-
mente complejo llega a agrupar unos doce hechiceros, incluida una
mujer (XIX). Un movimiento atipico se gesta en torno de los huesos
de unos shamanes muertos que, a estar a los payés que administran
su culto, han vuelto a vivir y recuperado su “juvenil lozania’ (XI).

El poder del conductor, sobrentendido a fuer de shaman, es exal-
tado en cuantos casos éste declara su condicién de dios (II, V, VIII,
IX, X, XVI, XVII, XVIII, XIX, XXIII, XXIV) o, al menos, su calidad
de hijo (Il, III) o de madre de dios (XIV). Entre aquellos que se dicen

TEOLOGIA 50 (1987) 245-275



248 DAISY RIPODAS ARDANAZ

dioses, los hay que se presentan como creadores de cielo y tierra (V,
IX, XVI, XVII, XXI). Entre tales dioses y también entre los meros
shamanes hay quienes afirman ser sefiores de los meteoros (111, VIII,
XI, XII, XIX) y de los astros (III, XIX) o de la fecundidad de la tierra
(IX, XI, XII, XVII, XIX); quienes, ser duefios de la salud y las enfer-
medades (V, XI, XVII, XIX, XX); quienes, ejercer dominio sobre cier-
tos fantasmas temibles (XIX) o sobre los tigres (VIII, XVII, XIX), vy,
por fin, quienes, transformarse ellos mismos en tigres (XIX).

El aire de dignidad inherente a la jerarquia shamadnica se alcanza
mediante piezas plumarias, usadas como unico adorno (IX, XI) o
combinadas con ornamentos eclesidsticos —alba y capa de plumas (VI),
alba, casulla, tocado y pulseras de plumas (XVII)—, sin que falten ca-
sos en que, prescindiendo de las plumas, haya quien gaste ropas de
celebrar misa con el aditamento de algin trozo de ciliz colgado al
cuello (XVIII) o quien, por no haber podido hacerse de dichos orna-
mentos —que habrian estado en consonancia con las bendiciones que
acostumbraba impartir—, se conforme con lucir una ‘‘barba postiza,
larga y blanca’ (XVI). El aparato se completa a veces con un séquito
(VI, XVI) cuyo cometido no es presumiblemente s6lo ornamental,
lo que resulta palmario, por tratarse de un caso limite, en el de los
“sacerdotes’ y ‘‘sacerdotisas’’ que administran el culto de los huesos
de los hechiceros supuestamente vivos y parlantes (XI).

Para mejor difundir su palabra y obras, los shamanes suelen unas
veces ir de pueblo en pueblo —y aun de region en region— predicando
(I, I1I, V, IX, X, XVII) y otras, enviar mensajeros mas o menos espe-
cializados o delegar funciones en adeptoslocales (IT1T, XV, XVII, XIX).

2.2. La prédica

La intencion general apunta a no recibir la religion cristiana o a
‘detestarla si se la ha recibido: hay —se exhorta— que perseverar en
“nuestro modo de ser’” o, si es necesario, retornar a él (VI, VIII, X,
XVII, XIX, XXI, XXIII)8 Esta operacion, en el caso mds complejo
de los indios bautizados —o catequizados y en visperas de serlo—, im-
porta dos operaciones: desprenderse de lo espafiol y reasumir plena-
mente lo guarani. La prédica shamdnica contempla una y otra, si bien
en la prictica bastaba con la primera operacién, pues el indigena no
se apartaba del cristianismo para caer en el vacio religioso sino para
volver a sus pristinas creencias.

La prédica se endereza al completo descrédito o a la minimizacién
de la religién extraiia. El Dios predicado por los Padres es ‘‘de los

8 Cfr. Melia, E! guarani, p. 100-101, donde recucrda dos de los casos que citamos.
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espafioles no m4s’”’ y muy ‘“‘contrario a los suyos’’, asegura un payé
del Uruguay (XVII); pero poco se transita por esta via que se interna
en el dmbito de lo que no se ve (XIX). Los tiros se suelen asestar
contra blancos al alcance de los sentidos, como los propios Padres, o
la materia, forma o ministros de ciertos sacramentos. Por un lado, a
los Padres se los considera extranjeros (VI, XXIII) y enemigos mor-
tales (XV) y, cuando mis, se les concede una jerarqufa inferior a la
de los hechiceros: se hallan —se asegura— sometidos a las 6rdenes de
éstos (XI), y shamin hay que, teniéndose a s{f mismo por “‘dios y pa-
dre grande™, considera a los jesuitas “padres chicos’ (XVI). Por otro
lado, se trata de desautorizar —y aun de hacer temibles— los sacra-
mentos: el bautismo cristiano es falso (XVII) o invilido (1, II), o,
peor todavfa, acarrea enfermedades (XVIII), es un veneno (X,XI); ha
de rechazarse el matrimonio cristiano con una sola mujer (VI, X,
XVII, XIX, XXI); la confesién no es méds que un medio de saber de
vidas ajenas (X,XV).

Otro punto aparece machaconamente en la prédica, y no es aven-
turado pensar que cuando no aparece se lo da por supuesto: la necesi-
dad de deshacerse de los Padres, bien ddndoles muerte (VI, IX, XI,
XVII, XXI, XXIII) —incluido a veces el proyecto de comérselos (XVI,
XIX) sorbiéndoles los ojos (XIX)—; bien conservindolos transforma-
dos en sus siervos (XIII); bien, como una alternativa, obligindolos a
abandonar la tierra (VI). La precisién, en el drea de las reducciones,
de que los misioneros desaparezcan en cuanto agentes de un modo de
vida vitando corre parejas con el hecho de que, entre los indios para
quienes lo fordneo se halla representado por los espaiioles laicos, se
promueve la muerte o huida de éstos (XXIV). Complementariamente,
se induce a los indios a no frecuentar (XI) o a destruir las iglesias, a
desembarazarse de las imdgenes (X, XVII) y a quebrar las cruces (XI,
XVID).

Ante los reacios a la prédica se esgrimen argumentos convincentes.
Si no siguen al lider shamdnico y persisten en el cristianismo, serdn
castigados ya con hambrunas (XII, XVII, XIX) o enfermedades (V,
XVII, XX), ya con la privacién de su ser actual, sea por su inmimente
transformacién en bestias (X, XXII), sea por una muerte que ha de
alcanzar primero a los mds comprometidos con la nueva situacién
—sacristanes, sirvientes, vaqueros, carpinteros— (VI, XVIII, XIX), y
que ha de asumir tan variadas formas como el acabamiento por come-
tas, rayos o diluvios (III, VIII, XVII), la destruccién por tigres (VIII,
XVII, XIX) o fantasmas (XIX), o hasta el advenimiento de un trans-
torno universal durante el cual, en medio de tinieblas que oscurecerdn
el sol y 1a luna, se habrd de “volver la tierra lo de abajo arriba y juntar
el cielo con ella” (XVII). Estas amenazas directas resultaban sin duda
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reforzadas por la posibilidad de una inminente desaparicién de los
Padres, sentida como otra amenaza no por indirecta menos eficaz: de
tener efecto, los indios renuentes quedarian totalmente desprotegidos
y a merced de los secuaces del movimiento.

Simétricamente se anuncia, seglin hemos recordado mds arriba, el
retorno al propio ‘“modo de ser’” —doblete de incitacién y premio—
y, con menor frecuencia, se promete la fertilidad de la tierra (V, XII,
XVID). '

Una exhortacién de vital importancia es la enderezada a la danza
y al canto: el shamdn da el ejemplo de uno (I, II1, IV, VI, VIII, XIX,
XXII) y otra (III, VIII, X, XI, XVII, XXI) y estimula a sus seguidores
a entregarse a ellos.

2.3. Los resultados

El carisma del shamédn, la mezcla de amenazas y promesas, la
danza-oracion compartida, en fin, provocan en los indios sentimientos
donde se unen el temor y la veneracién, cuando no, mds agudamente,
el terror y la adoracion (VII, VIII, XII, XVI, XVII, XVIII, XIX). Se
dejan ganar por la prédica, tanto en los pueblos —donde no sirven
mds a sus encomenderos y ni siquiera siembran para si (II, III, IV)—
como en las reducciones, indios que no pasan de algunos, o se estiman,
segin los casos, no pocos (V), muchos (XIV, XXI), un gran ejército
(VI), todos (III, XI), y, en apreciaciéon numérica, una vez 300 (XVI)
y otra 700 (XIX) hombres en son de guerra, sin computar, obviamen-
te, mujeres, nifios y viejos. Se cuentan entre estos seguidores asi gen-
tes del comiin como principales, sin exceptuar en alguna ocasién a los
mismos catequistas seleccionados por los Padres (XI).

Los fieles al payé vuelven de hecho a su primer modo de vida, del
que la poligamia es elemento apetecible (III, X, XVII), y algunos
incluso se someten a ceremonias encaminadas a desligarlos del bau-
tismo (XVII, XIX) y del matrimonio (VI, VIII), perfeccionadas a
veces con otras de bautismo (III, VIII, XVII, XIX) y de matrimonio
(VIII, XXIV) a su guisa. Tampoco faltan intentos de limpiarse de los
pecados mediante ciertos lavatorios (XXIV) ni de celebracién de “‘mi-
sa” con pseudoconsagracién de pan y vino autoctonos (VI).

En la esperanza de que la realidad cambie mégicamente gracias
a la actividad ritual por excelencia representada por el canto y la dan-
za, se entregan incansablemente a ella los fieles y el propio-shaman,
quien —valga como sintoma- procura en una. oportunidad convertir
a un Padre en bestia con sus cantos y danzas (XXII).

En otras ocasiones recurren, en cambio, a la violencia contra cuan-

to sea fordneo, se apliquen a quemar perros y ganado espafiol (IlI,
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VHI), a destruir templos, cruces, imdgenes y objetos de culto (XVII),
o, sobre todo, a exterminar cristianos. Munidos de arcos, flechas y
macanas, se vuelven tanto contra indigenas de grupos bien dispuestos
a la conversion (XVIII) cuanto, segiin las zonas, contra los espaioles
laicos (III, XXIV) o contra los misioneros, a quienes intentan (XXI)
o logran dar muerte (XVII, XIX, XXIII), no sin ensafiarse alguna
vez con uno de ellos, al que rompen los dientes y cortan los labios
porque, malherido, les sigue predicando (XIX).

Los movimientos —al menos en su cara visible— terminan siendo
dominados, pero la sanciéon a sus conductores no siempre es propor-
cionada a la gravedad de los sucesos que han encabezado: mientras
la pena de muerte se aplica tanto a quienes se han sublevado contra
¢l Gobernador del Paraguay y sus hombres (XXIV) como a quienes
no parecen haber pasado de una magia objetivamente inocua (11, X),
otros que han intentado ultimar a un Padre s6lo son castigados por
los misioneros con destierro a diversas reducciones durante el tiempo
requerido para un adecuado adoctrinamiento (XXI). Varios de los
hechiceros promotores de rebeliones armadas caen muertos en la
refriega (111, XIX) o logran huir (III, XVII, XVIII, XIX), mientras
otros de los que galvanizaban a los indigenas con sus poderes magicos
se muestran arrepentidos (XII, XVI) —de veras o siquiera en aparien-
cia, pues hay quien reincide (VI)—, algunos acaso inducidos por los
azotes que reciben de orden de los Padres (IX, XIII), pena por cierto
menos drdstica que la escogida por cierto cacique que, disgustado de
la prédica de un shaman-dios, lo hace echar al rio sin mds trimites
(V). Caso sui generis es el de los huesos de los hechiceros muertos,
adorados de ocultas por los indios reducidos de la Encarnacion pues,
por un lado, los restos son quemados en una pira —especie de condena
capital— pero, por otro, los payés vivientes, verdaderos responsables
del culto, consiguen huir (XI).

Parece ocioso advertir que se nos escapa el desenlace de varios
movimientos. Por otra parte, si bien todos llenan los dos requisitos
fijados al seleccionarlos —accion de un shamaén e intencién de liberar-
se del cristianismo—, no por ello alcanzan todos el mismo grado de
desarrollo. Sin descartar que la escasez de datos sobre algunos movi-
mientos produzca una falsa impresidén de truncamiento, es probable
que las pocas noticias sobre otros dimanen del hecho de haberse ago-
tado riapidamente (XIV, XXII). Alguno hay, en cambio, del que se
poseen bastantes referencias a pesar de haber crecido en las sombras,
sin transponer el umbral de una resistencia pasiva (XI): de no haber
sido descubierto en ese estadio, el culto de los huesos de los shamanes
quizds habria desembocado en un movimiento bien estructurado y
de fuerte impulso.
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Conviene manejar con cautela la nocién de movimientos llegados
a la plenitud, pues varia segiin las pautas que se adopten. Si se atiende
a lo puramente formal y mecénico, los movimientos que acaban en
rebeliones armadas parecen acercarse mds a la plenitud en cuanto
ofrecen el suplemento de la accién bélica, y la impresién se confirma
desde la perspectiva de la preocupacién que provocan entre los espa-
fioles. Sin embargo, si se centra la atencién en lo contenidal y psiqui-
co, son sin lugar a dudas mas plenos aquellos ceiiidos a la prédica y la
danza-oracién en cuanto revelan una fe mds sélida en la fuerza de la
palabra y en los poderes sobrenaturales de sus conductores.

3. MITOLOGIA, MAGIA Y SINCRETISMO

La frecuencia con que aparecian los hombres-dioses entre los gua-
ranies fue tal que —segin ha observado Métraux® — el padre Lozano
los hace integrar una categoria especial de shamanes. El cronista je-
suita constituye, en efecto, con ellos una especie del género “‘shaman’:
cuando se detiene en las antiguas ‘‘supersticiones y hechicerias de los
magos y encantadores’’, observa que los de mayor autoridad, hasta el
punto de ser venerados y obedecidos como dioses, eran aquellos que
habfan persuadido al vulgo de su filiacién paterna divina®®.

Semejante frecuencia lleva a formularse. mds de una pregunta. ;Cual
es el dios que se encarna en los shamanes o del que descienden? Si
uno de los propios, ;cudl de ellos? ;O esacaso el Dios de los cristianos?

La respuesta no es simple. Contemplada la cuestion por el haz,
la impronta que ciertos mitos han dejado en la prédica de algunos
shamanes permite esbozar una respuesta parcial; contemplada por el
envés, la presencia en la predicacion del Evangelio de ciertos elemen-
‘tos aptos para ser asumidos por los indigenas en vista de una eventual
similitud con los de sus propias creencias permite matizar la respuesta.
En uno y otro caso, no hay que perder de vista que se trata de meros
intentos de aproximacion: en el primero, los mitos son conocidos en
versiones modernas, recogidas entre los descendientes de los antiguos
guaranfes —de las que se da una vision de conjunto en el Apéndice
II-'1; en el segundo, la mayor parte de los datos proviene de penin-

9 Métraux, Religion y magias, p. 19.
10 ] ozano, Historia de la conquista, t. 1, p. 403.

11 Entre los apapokiiva y los chiripd, pertenecientes a una misma parcialidad y descen-
dientes de los guaranies que vivieron siglo y medio en las reducciones, y entre los mbya, la
parcialidad que mejor ha conservado las tradiciones por haber tenido menos contacto con la
cultv- 4 occidental.
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sulares o criollos —por lo general, misioneros— quienes, es obvio, no
prescinden totalmente de sus propios conceptos y esquemas rehglosos
en el momento de realizar y fijar sus observaciones.

En algunos casos pueden obtenerse elementos de juicio significa-
tivos, bien del origen que se atribuyen los shamanes o del nombre
que se dan, habida cuenta de que para los guaranies el nombre es el
hombre!?, bien de la manera cémo se comportan.

Cuando un hechicero, acompafiado de una mujer y un esclavo,
se presenta por 1618 en la reduccién de Loreto proclamdndose ‘‘dios
en tres personas, pues con su hdlito habia dado el ser al esclavo que
tenia, y de ambos procedfa la muchacha que llevaban, con la que se
unian los dos carnalmente’ (IX), resulta evidente haberse aplicado
a s{ mismo y a sus acompafiantes el mito de Nandevurusi, “‘nuestro
Gran Padre”, quien —segin la versién de los apapokiiva y chiripd—,
junto con Nanderi-Mbaecuad, personaje de jerarqufa secundaria, ha-
bia creado a Nandecy, la primera mujer, ‘“‘nuestra Gran Madre”, a la
cual ambos poseian alternativamente!3. No estd claro, en cambio,
si, cuando por 1660 el cacique Yaguariguay —flanqueado por su mujer
y su hija presentadas como Santa Marfa y Santa Marfa la Chica— se
constituye en Dios Padre (XXI]I), establece una conexién con Nan-
devurusi.

Mis de un shamédn parece insertarse en el ciclo mftico de los ge-
melos —o, simplemente, dos hermanos—, dioses ambos e hijos de
Nandecy, nacidos ya a rafz de su doble relacién con Nandevurusu y
Nandera-Mbaecuad, ya —segtin la version de los mbya!4— habiendo
conservado su virginidad. Cuando en 1616, rio arriba de Asuncion,
el hechicero Paytard asegura que Tanimbu, un shamén para entonces
muerto, habla desde ‘el vientre de una india’’ (VIII), recuerda —com-
bindndolo con la creencia guaranitica en la reencarnacién— el pasaje
del mito en que el futuro héroe cultural Kwarahy, uno de los gemelos,
habla desde el vientre de su madre para guiarla en su camino hacia el
Gran Padre!S. Con una accién de Kwarahy es asimismo posible rela-
cionar la creencia de haberse reencarnado, hacia 1625, ciertos shama-

12 Cfr. Lévy-Btiihl, L'dme, p. 262-263 (sobre los primitivos en general) y Melia, £/
guarani, p. 151. No en vano piensa Nesi que, mediante el bautismo, le quitan nifios que
son suyos.

13 Nimuendaja, Leyenda, p. 155; Bartolomé, El ciclo, p. 167. Cfr. Métraux, Religién
y magias, p. 21. .

14 Cadogan, Ayvi, p. 32-33;ldem, Ywyra, p. 90-91.

15 Cadogan, Ayvi, p. 33; Nimuendaji, Leyenda, p. 156, Bartolomé, El con, . 168-
169. Cfr. Susnik, £l indio, t. 1, p. 225-226; ldem, Los aborigenes, t. 6, p. 74; Idem, EIroI,
t. 1, p. 184; Perasso, Entes mt’ticas, p. 152.
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nes del Guayrd de quienes se conservaban los huesos (XI): en efecto,
aquél —se cuenta en un episodio del ciclo—, habiendo sido su hermano
capturado y comido por un enemigo, recogié sus huesos, lo reconsti-
tuy6 e hizo reencarnar su alma'é. No pareceria demasiado aventurada
la asociacién del nifio “dios o hijo de dios” reverenciado en 1556 (II)
con uno de los hermanos, hijo de dios y dios é1 mismo, ni la vincula-
ciébn, mis o menos vaga, entre la india de Santa Marfa del Iguazi que
hacia 1626 se titula “madre de dios” (XIV) y Nandecy, madre de los
gemelos. ' '

- Por 1ltimo, al margen del ciclo, cabe todavia recordar que, dentro
del movimiento encabezado, hacia 1577 y rio arriba de Asuncién,
por el shaman. Ober4, Guiraré, uno de sus hijos y principal auxiliar
(II1), lleva el nombre de uno de los dioses menores causante de las
tormentas y la destruccion!?,

Sin-embargo —lo hemos anticipado—, ésta es s6lo una respuesta
parcial. A veces los datos son pasibles de otra lectura, llevada a cabo
desde una perspectiva cristiana, que enriquece la interpretacién. No
formando las creencias guaranies un cuerpo cerrado, era posible una
visioén sincrética de lo propio y lo cristiano, surgida en los indios gen-
tiles de noticias adquiridas al azar y, en los bautizados —como Ober4,
Paytard o Yaguariguay—, fruto de nociones ensefiadas por via cate-
qufstica y aprehendidas desde el ““modo de ser’’ indigena.

Ante el “dios en tres personas’ que en 1618 se muestra en Loreto
(IX), resulta imposible:no pensar en la Trinidad cristiana, en que el
Padre engendra al Hijo, y el Espiritu Santo procede del Padre y del
Hijo. Oberd, que asegura ser el hijo de dios, concebido en virgen y
nacido de ella sin pérdida de su integridad, pese a la precisién de
Lozano de ser ‘‘virgen del mismo paifs” (III), no puede menos de evo-
car la figura de Jesus. A esto huibo de coadyuvar la interpolacién del
nombre de Jesis hecha por el arcediano del Barco Centenera en el
canto en loor del hombre-dios entonado por sus secuaces: como re-
sultado de ella, el texto primitivo de ‘““Oberd, oberd —empleado con
el doble sentido de resplandor y del nombre del shamdn—, tu eres un
padre (pay), un dios (tupd) para nosotros’’, queda convertido en “‘Obe-
r4, oberd, ta eres un padre, un dios, Jests, para nosotros’’, version
que se presta para asociar a Ober4 con Jesus!®. No se le asocia menos

16 Cadogan, Ayvi, p. 36; Bartolomé, EI ciclo, p. 178. Sobre la importancia de los hue-
sos, cfr. Lévy-Briihl, L'dme, p. 306-309 (entre los primitivos, ‘los huesos son el muerto mis-
mo”) y Cadogan, Ayvi, p. 26 (preocupacién de los mby4 por la conservacin de sus huesos).

17 Susnik, E indio, t. 1, p. 224.
18 Melia, La création, t. 1, p. 5-6.
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la figura de aquel “‘nifio’” exhibido en 1556 como ‘‘dios o hijo de dios”
(II), en palmaria relacién con el Nifio Dios cristiano!? . Huelga agregar
que, dentro de este contexto, la india ‘“madre de dios’* de Santa Maria
del Iguazu (XIV) puede, a su turno, interpretarse como la Virgen Ma-.
rfa?°, y que llevan el nombre de ésta —no olvidar que el nombre es la
persona— ‘‘Santa Maria” y ‘‘Santa Marfa la Chica’’, esposa e hija de
Yaguariguay (XXIV). En otro orden de cosas, cabe sefialar una even-
tual influencia del concepto cristiano de resurreccién —unido al gua-
ranitico de reencarnacién— en la presentaciéon que Paytard hace del
difunto hechicero Tanimbu hablando desde el vientre de una india
(VIID2Y, y en la que se hace de los huesos de los shamanes guairefios,
como habiendo recobrado su ‘‘juvenil lozania’, por parte de los en-
cargados de su culto (XI).

Resulta, asimismo, ilustrativo parar mientes en los poderes de que
ciertos shamanes se declaran dotados, cuyo uso —suelen explicitarlo—
ha de redundar en beneficio de los obedientes y, sobre todo, en per-
juicio de los renuentes a sus admoniciones.

Nesu, anuncidandose capaz de hacer que las tinieblas oscurezcan el
sol y la luna, que el suelo se vuelva lo de abajo arriba y los cerros aplas-
ten a los pueblos, que sobrevenga un diluvio, que se destruyan los
sembrados y haya hambre, que se ciernan pestes y los tigres devoren
a los hombres (XVII), inscribe el castigo a los desobedientes en la
vuelta ciclica de un cataclismo universal al que se vincula desde tiem-
pos prehispanicos la busqueda de la Tierra sin Mal??, y asume a la vez
la personalidad de Nandevurusi, nuestro Gran Padre, que un dia re-
suelve destruir la tierra?3, y la del shamén Guirapoty, que logra salvar
al grupo de gentes que lo siguen?*. También posee poderes no desde-
nables el binomio de Oberd, shamin-dios, y Guirard, su vastago: el
padre es duefio de un cometa destructor, o jaguar celestial, con el que
ha de aniquilar a los cristianos, y el hijo puede enviar rayos, inunda-
cioncs y plagas (IIT), en consonancia con la fuerza destructora del
tupd miri cuyo nombre lleva2s.

19 Asi lo ha visto con razon Espinola, 4 propésito, p. 318-319.

20 Susnik, Los aborigenes, t. 6, p.73 (equiparacién de Nandecy con la “‘madre de Dios™
cristiana).

21 Susnik, Los aborigenes, t. 6, p. 74.

22 Métraux, Religion y magias, p. 8-9; Nimuendajd, Leyenda, p. 163.
23 Cfr. Melié, El guarani, p. 151.

Espinola. A propdsito, p. 313-314. .

25 Susnik, £1 indio. t. 1, p. 224;1d.. Los aborigenes, t. 2, p. 78.

TEOLOGIA 50 (1987) 245-275



256 DAISY RIPODAS ARDANAZ

Caen, asimismo, dentro del dmbito del mito ciertas transforma-
ciones de hombres en animales. Con un e¢pisodio del ciclo de los Ge-
melos en que una mujer y su hijo —los Gnicos sobrevivientes del grupo
de los matadores de la madre de los gemelos— son convertidos por
uno de éstos (Kwarahy) en tigres?® se emparienta, en cuanto a la
metamorfosis especifica, la amenaza de un hechicero secuaz de Ya-
‘guacaporu de transformarse en tigre —como ya lo ha hecho antes— y
devorar a todos los cristianos (XIX). Con la suerte corrida cuando la
destruccién de la primera tierra por los hombres que, habiendo trans-
gredido la ley divina, se transformaron en animales?” se relaciona el
castigo andlogo que algunos payés se proponen infligir a quienes se
les oponen (X, XXII).

En materia de premios, poco es lo que puede decirse en relacidon
con el mito. Interesa, de todos modos, observar que la breve frase
“Ya se os criardn vuestras comidas” con que Nesi anuncia a sus segui-
dores la buena vida consiguiente a la desaparicion de los Padres (XVII)
puede entenderse literalmente o bien interpretarse como referida a
un crecimiento de contornos madgicos y raigambre mitica. Datos hay
_que parecerian autorizar esta segunda inteligencia: entre los tupi-gua-
ranfes, hacia mediados y fines del Quinientos brasilefio, algunos
hechiceros prometian a sus seguidores que los mantenimientos habrian
de crecerles por sf solos, sin ser plantados, y nunca habria de faltarles
qué comer?®, haciéndose eco de motivos miticos como el de la obten-
cién maégica de viveres por parte del shamdn Guirapoty durante la
acelerada marcha en busca de la Tierra sin Mal?® o de la inmediata
fructificacion de los cultivos en los tiempos en que el Gran Padre
habitaba la tierra®.

Si la prédica de los hechiceros se halla estrechamente vinculada a
lo mftico, su accidn se orienta hacia lo mdgico, sea que, manejando
elementos tradicionales, procuren la afirmacién de sus propios pode-
res con el consiguiente rechazo de los extrafios, sea que, echando
mano de ciertos elementos nuevos, apunten ala anulacion o captacién
de los poderes fordneos.

26 Cadogan, Aywi, p. 35; Bartolomé, El ciclo, p. 174; Perasso, Entes miticos, p. 153.

27 Cadogan, Ayvi, p. 27. _

28 Nobrega, .'nforma;'do, p. 29; Eniformagdo..., 1584, p. 440. Cfr. Métraux, Religién y
magias, p. 10-11.

29 Métraux, Religion y magias, p. 8.

30 Nimuendaji, Leyenda, p. 156; Bartolomé, El ciclo, p. 167; Perasso, Entes miticos,
p- 151; Susnik, £l rol, t. 1, p. 69.
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Por lo que hace a lo propio, la operacién fundamental. de partici-
paciéon colectiva, es el canto-danza. Es el rezo ‘““more guaraniensi’’: el
texto cantado de la oracién y los movimientos de la danza, con el
acompafnamiento de la maraca y la tacuara, constituyen una unidad?3!.
El repetido texto, con frecuencia incomprensible, de la oracion indi-
vidual o colectiva, revelado durante el suefio por un antepasado o un
dios protector, y la constantemente agitada maraca que, a través de
las voces de los espiritus que deja ofr, permite comunicarse con lo
sobrenatural, revisten al rito de un poder madgico e intensifican las
vivencias misticas de los participantes32. Repitiendo ciertos movimien-
tos indefinidamente, esfumados los limites de la propia individualidad,
y muchos en trance y comunicacion con lo sobrenatural, no es raro
que, a los ojos de los espafioles, cantarany bailaran —o dieran alaridos
y saltaran— como locos (II, IX, XVII) o se agitaran como epilépticos
(XI). Y tampoco lo es que el payé Cuaraibi, uno de los principales
secuaces de un shamdn-dios, para animar a los suyos en un momento
arduo de la rebelién, recuerde el sentido del movimiento con un ““Oi-
ganse s6lo en nuestra tierra el sonido de nuestros calabazos y tacuaras”
(XVII). En feliz sinécdoque, se vale del acompafiamiento obligado
de la danza-oracion para designarla y, a través de ella, evocar el uni-
verso constituido por el “modo de ser’ guarani.

Después de la danza, la ceremonia mds socorrida parece haber sido
la de la imposicion de nombres sagrados a los nifios (I11, XVII, XIX),
perfeccionada —segin se especifica alguna vez— por la horadacion del
labio inferior y el uso del barbote en los mis crecidos (VIII). Bautismo
a su modo consideran los espafioles a estos ritos guaranies, que no
suelen quedarse, como en la pura gentilidad, en que el hechicero reve-
le el nombre de cada nifio en funcién del antepasado cuya alma se
reencarna en él y de la region celeste de donde proviene33 sino incluir,
desde luego, el abandono del nombre cristiano y aun a veces —lo
que mds importa aqui— el lavado de todo el cuerpo acompafiado de
la contraférmula ‘‘Lavote para quitarte el bautismo que te han dado”
(XIX) o, taxativamente, el lavado de los lugares que han estado en
contacto con el 6leo, el agua y el crisma bautismales, completado con
un contrabautismo administrado en los pies (XVII). El rechazo de lo
fordneo se concreta, pues, en el método de la purificacion por agua,
elemento que, segiin una creencia comun entre los primitivos, a la vir-
tud de sacar las impurezas del cuerpo agrega la de neutralizar las malas

31 Melia, El guarani, p. 111-113; Schaden, Aspectos, p. 118-119.
32 Schaden, Aspectos, p. 109, 119-120; Métraux, Religion and shamanism, p. 573.
33 Cadogan, Ayvi, p. 20; Susnik, El indio, t. 1, p. 224.
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influencias3® y, a mayor abundamiento, se concreta todavia en una
contraprdctica verbal o manual consistente en cumplir de nuevo el
acto, bien pronunciando palabras de sentido opuesto, bien operando
en sentido inverso, de suerte que la contraaccién anule la primera
accion3s. A la misma idea de purificaciéon por agua responde el uso
de lavatorios con ‘‘cdscaras y hojas de drboles” —sucedaneos del ja-
bén— con que alguna vez se reemplaza el sacramento de la penitencia
(XXIV).

Paralelamente, se registra la manipulacién mdgica de elementos
nuevos —objetos o gestos— tanto con el proposito de eliminar como
de captar los poderes fordneos.

Por lo que toca a su anulacién, se manejan elementos asf profanos
como sagrados. Cuando Guayracd, el capitdn general de las tropas de
Oberd, sacrifico una ternera —en cuanto animal espafol— y aventd
sus cenizas (III), buscaba, recurriendo a la magia por analogia, que,
tal ““‘como la ceniza se disipaba en el aire, asi habian de acabar ellos
a todos los cristianos’’, segiin asienta agudamente el cronista Loza-
no3%. La via més directa, en el campo de lo sacro, pasa por la destruc-
cién de templos, altares, cruces, imigenes, ornamentos y vasos de
culto (XVII): con ella se desfoga el odio a cosas propias del ritual
cristiano pero al mismo tiempo se procura aniquilar la virtud maégica
que reside en sy materialidad.

Por lo que toca a la apropiacién madgica de poderes, shamanes
hay que se revisten de albas y casullas (VI, XVII, XVIII), se ponen al
cuello algin fragmento de cdliz y hasta conservan un mosquitero de
altar (XIX); otros prodigan solemnes gestos de bendicién (XVI) o
“‘celebran misa’’ con una ‘‘hostia”> de mandioca y un “‘ciliz’’ de chicha
que muestran antes de comer y beber (VI)*’. Todos son medios de
adueiiarse, a través de la magia simpadtica o de la magia por analogia,
de los poderes, también madgicos, que atribuyen a los misioneros, a
quienes payés rebeldes e indios cristianos coinciden en reputar hechi-

34 1évy-Briihl, Le surnaturel, p. 437.
35 Lévy-Brithl, Le surnaturel, p. 483, 500.

36 Lozano, Historia de la conquista, t. 3, p. 223: caracteriza la practica de la magia por
analogia con mayor claridad que Barco Centenera, a quien sigue.

37 No contamos con elementos de juicio como para saber si es presumible alguna influen-
cia cristiana en las ofrendas de frutos que hacian los indios de Encarnacion a los huesos de
los hechiceros supuestamente resucitados, las cuales, después de haber comido de ellas el
shamén encargado del culto, eran repartidas a los concurrentes como ‘‘cosa sagrada” para
tener buenas cosechas (XI).
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ceros, aunque disintiendo en la valoracion3®. De todos modos, durante
los movimientos no pasoé del terreno de las intenciones el medio que,
dadas las prdcticas antropofigicas tendientes a apoderarse de ciertas
cualidades de la victima¥, se juzgaba quizds el mds idoneo para adue-
fiarse de los poderes de los Padres: no llegaron a comérselos, a pesar
de que un par de veces manifestaron el designio (XVI, XIX), ni a sor-
berse sus ojos en cuanto sede privilegiada de su fuerza magica*.

(Hasta qué punto creian los hechiceros en su propia divinidad o,
siquiera, en su virtud madgica? Las circunstancias que refieren de sf,
los poderes que se atribuyen o el nombre que se dan, hacen posible a
veces —segin hemos visto— asociarlos a diversos mitos y, consiguien-
temente, pensar que se tenian por dioses o, cuando menos, intentaban
pasar por tales. No siempre es ficil separar, desde la perspectiva de
los shamanes, el grano de la paja, aquello que creen cierto de aquello
que saben puro embuste. Los limites que dividen lo natural de lo
sobrenatural son débiles entre los primitivos, quienes suelen deslizarse
con facilidad de un mundo a otro tanto en el pensamiento como en
la acci6n*. Si es muy posible que Oberd no se creyera de veras el
duefio del cometa que se habia dejado ver por la época de su rebelion
y s6lo lo usara oportunistamente (III), no resulta tan claro que mien-
ta Nesi —duefio, entre otras cosas, de los tigres— cuando manifiesta
les ha mandado dar muerte al padre Castillo y “no le obedecen en
esto” (XVII), pues con esa confesidon disminuia su prestigio ante sus
gentes. Poco aceptable parece, por los mismos motivos, que Namandu
simulara poderes que le constaba no poseer cuando, con sus cantos y
bailes, procura volver ‘‘bestia’’ a un Padre (XXII). Y menos admisible
aun, que un hechicero secuaz de Yaguacapori no esté firmemente
convencido de su capacidad de transformarse en tigre al saber que,
en medio de la pelea con los indios fieles a los Padres, ‘“al tiempo de
acometer, comenzd a bramar como tigre, y a hacer con las manos y
brazos ademanes de tigre, y a saltar como éI’’, hasta caer muerto tras
una doble lanzada. Tal firmeza de conviccién, que arrastra irremisi-
blemente a la muerte, hace mella aun en el misionero que relata el

38 Guarers, un secuaz de Nest, consideraba “hechicero” al P. Roque Gonzilez de Santa
Cruz, a quien habia que eliminar (XVII), mientras que los indios cristianos llamaban “hechi-
cero de Dios” al franciscano Luis de Bolafios (Informacion juridica, 12y 15-10-1629, p. 517).
Cfr. Métraux, Le caractére, p. 75-76, donde propone la hipdtesis de que, desde la perspectiva
guarani, los jesuitas reemplazan a los shamanes, y Ripodas Ardanaz, Pervivencia, p. 216-217,
donde, a partir de dicha hipdtesis, se explica la persistencia de hechiceros maleficiadores.

39 Métraux, Religién y magias, p- 59-61.

40 Cfy. Cadogan, Ayvii, p. 57 (sobre ojos de animales entre los guaranies actuales);
Lévy-Briihl, L'dme, p. 314-315 (sobre ojos de enemigos, entre los primitivos de la isla Kiwai).

41 Lévy-Briihl, Le surnaturel, p. XXXVI-XXXVIIL.
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episodio: venciendo la tendencia comun a juzgar que los indios obra-
ban de mala fe, admite que verdaderamente ‘‘estaba iluso y el demonio
le habia persuadido que se convertiria en tigre” (XIX).

4. INDOLE DE LOS MOVIMIENTOS

A esta altura estamos en condiciones de preguntarnos en qué me-
dida los géneros en que suelen subsumirse los movimientos estudia-
dos son pertinentes.

Si bien, quedidndonos en la esfera fictica, los hemos denominado
shamdnicos, no hay inconveniente en llamarlos mesidnicos o proféti-
cos a condicién de que se empleen los términos en sentido lato: segiin
hemos visto, los payés no son necesariamente mensajeros divinos como
los mesias y profetas aunque como aquéllos busquen la redencién de
hombres y como éstos prediquen contra una religion extrafia.

Precisamente, ante la presencia y el dominio fordneos, los hechi-
ceros seleccionan dentro de la cultura guarani cuanto hay de religioso
y le confieren un valor simbodlico: en procura de la redencién de su
pueblo, convierten los aspectos religiosos en simbolo de identidad
étnica y cultural®®. Por esta via, los movimientos se conectan con los
denominados de reviviscencia®®, aunque solo parcialmente: para que
las creencias —y cualquier otro elemento cultural— puedan ser objeto
de una restauracién deben haberse extinguido o hallarse al borde de
la extincién, lo que no es presumible sucediera, al menos tan radical-
mente, en el corto tiempo de un decenio, lapso en el que suelen darse
los movimientos a partir de cada fundacién misional. Consiguiente-
mente, s6lo pertenecen a este género alguno que otro de los registra-
dos fuera del drea de las reducciones.

Mis adecuada parece, en principio, la denominaciéon de movimien-
tos nativistas, ya que éstos se proponen perpetuar o revivir, segiin sea
el caso, determinados bienes entendidos como simbolos del universo
cultural respectivo®. Por lo que hace a la finalidad de las exhortacio-
nes shaménicas a los indigenas, se cubren los dos flancos posibles: en
lo nativista caben por igual los intentos de hacer que los gentiles re-
chacen el cristianismo y los de que los cristianos —de corta o larga
data— renieguen de él. No resulta, en cambio, tan claro lo atinente al

42 Linton, Mativistic, p. 231;8chaden, Aculturacao, p. 248.

43 Originariamente, ‘‘revivalistic>’: cfr. Linton, Nativistic, p. 231; Wallace, Revitali-
zation, p. 267.

44 Linton, Nativistic, p. 230-231.
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contenido de dichas exhortaciones. Movimientos nativistas hipotéti-
camente puros deberian apuntar al logro de una religién y, por ende,
de una sociedad tales que no quedara en ellas rastro de lo hispédnico.
Esto no se da, sin embargo. En lo religioso, al niicleo constituido por
la mitologia aborigen se adhieren ingredientes de cufio cristiano rein-
terpretados desde la optica de los payés* y, paralelamente, se mani-
pulan magicamente elementos cristianos —rito bautismal, cruces,
etc.—, también reinterpretados, a los que se asignan virtudes mégicas.
En lo social, no siempre se aspira a la desapariciéon de los espafioles:
vez hay en que se desea conservarlos pero invirtiendo los papeles,
de suerte que pasen a ocupar el de servidores.

El efectivo sincretismo religioso con el cristianismo, por superfi-
cial que sea, y el proyecto de incorporar a los espafoles a la estructura
social aborigen como grupo servil constituyen sendas limitaciones al
nativismo. Hemos estimado, pues, mas ajustado hablar de movimien-
tos de liberacion. El propésito de liberarse del cristianismo no deja
de ser tal por la circunstancia de que se eche mano de elementos cris-
tianos manejados seglin pautas indigenas, asi como el intento de libe-
rarse del dominio espafiol no se desnaturaliza por el hecho de querer
los hechiceros ser ellos quienes lo tengan, a su turno, sobre los espa-
fioles.

Con lo expuesto hasta aqui no se han agotado las posibilidades
de acceso a una m4s cabal comprension de los movimientos shaméni-
cos de liberacién entre los guaranies. Ante el dominio politico y la
accion evangelizadora de Espafia, en muchos pueblos aborigenes de
América se producen reacciones parecidas. Durante el primer siglo
de evangelizacidn en las respectivas regiones, se registran diversos mo-
vimientos en Nueva Espaiia y Nueva Galicia, en el Nuevo Reino de
Granada y en el Perd. La comparacién de los movimientos guaranies
con ellos puede resultar gratificante: el conocimiento de cuanto la
respuesta guaranf tenga de comun con la de otros pueblos permitird
establecer lo que haya en ella de original.

De mads estd agregar que cuanto mads se sepa sobre los movimientos
guaranies tanto mejor se comprenderd la labor evangelizadora que, si
por un lado da pie a su eclosion, por otro se endereza a corregir las
malas interpretaciones del cristianismo que, en buena medida, les dan
pabulo.

DAISY RIPODAS ARDANAZ

45 Cfr. Pereira de Queiroz, Historia, p. 232-233.
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APENDICE 1

Elenco cronolégico de movimientos

. A#fio y lugar: 1545 (ad quem); ‘‘lejos’’ de Asuncion.

Shaman(es): Entigura, procedente de la costa de Brasil.

Prédica y accion: Andaba cantando; decia que ‘‘hacia cristianos” [i.e.
“‘contrabautizaba”].

Seguidores: Traia indios consigo.

Fuente(s): Francisco de Andrade, ciérigo, al Consejo de Indias, Asuncién,
1-3-1545, en Documentos historicos, t. 2, p. 416.

Afio y lugar: 1556, “entre los indios™, ;region de Asuncion?

Shaman(es): “Uno con un nifio”’ del cual dice ser ‘“dios o hijo de dios’.

Prédica y accion: Anuncio de un ‘‘contrabautismo”.

Seguidores: ‘‘Como locos, de noche y de dia, en otra cosa no entienden sino
en cantar y bailar hasta que mueren de hambre y cansancio’’; ‘“‘ni siem-
bran ni paran en sus casas’’.

Final: Han hecho justicia de algunos y ha terminado.

Fuente(s): Martin Gonzalez, clérigo, al Consejo de Indias, Asuncidn, 5-7-
1556, y Domingo Martinez, conquistador, al Emperador, Asuncion,
2-7-1556, en Cartas de Indias, t. 2, p. 632 y 625, respective.

Afio y lugar: 1577-1579; al norte del rio Jejui.

Shaman(es): Obera (resplandor), cacique bautizado, hijo de dios, nacido de
virgen; mantiene muchas concubinas.— Secundado por: Guirard, su hijo,
a quien hace “‘Pontifice’’; otro hijo a quien hace ‘‘Emperador y Rey’’;
Guayraci, que es Capitan general de sus tropas.

Prédica y accion: Va predicando por la tierra, ocupado en bailes y cantos
que compone en su propia alabanza. Promete a todos la libertad. Tiene
un cometa con el que destruira a los cristianos. Guirar6 tiene poder sobre
rayos, inundaciones y pestes:— El pontifice Guirard bautizay cambia los
nombres. El hijo emperador castiga los delitos. El capitan Guayrac4 sa-
crifica una ternera cuyas cenizas avienta, en ceremonia previa a la lucha -
armada a la que se arrojan.

Seguidores: Todos los indios de repartimiento de la regién. Entregados a
bailar y cantar, no trabajan para los encomenderos ni para si y mueren
de hambre. )

Final: Debelacion por los espaiioles; Obera huye.

Fuente(s): Barco Centenera, Argentina, f. 158r-171r; Lozano, Historia de
la conquista, t. 3, p. 210-229; Guevara, Historia de la conquista, p. 36,
268-272; Aguitre, Diario, t. 2, lra. parte: v. 18, N° 45-46, p. 195-196 y
199 (escrito de Juan de Garay del 27-10-1578); Azara; Descripcién, t.
2,p. 250-251.

IV. Arfio y lugar: 1589; Acay, Tibecuary e Ibitiriza.

Shaman(es). ““Ciertos cantores”’.

Prédica y accion: Cantos, ‘‘ritos con que se apartan del servicio de Dios”.
Seguidores: No sirven a los encomenderos.

Final: El Gobernador ordena marchen milicias a sosegarlos.

Fuente(s): Aguirre, Diario, t. 2, la. parte: v. 18, N° 45-46, p. 210.
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V. Afio y lugar: ca. 1613; cerca de reduccién de Loreto (Guayra).

Shaman(es): Un “mago’’, que se dice dios, criador del cielo, tierra y hom-
bres, dador y quitador de lluvias.

Prédica y accion: Anda en mision de pueblo en pueblo. Hari a la tierra fér-
til o estéril segin se porten. Traera enfermedades a los incrédulos.— Escu-
pe a los indios que lo capturan a fin de matarlos.

Seguidores: Atrae a no pocos.

Final: Por orden del cacique Maracana lo ahogan en el rio.

Fuente(s): Ruiz de Montoya, Conquista, p. 47-48; Techo, Historia de la
Provincia, t. 2, p. 222; Lozano, Historia de la conquista,t. 1, p. 404.

V1. Afio y lugar: 1613; reduccién de San ignacio (Guayra).

Shaman(es): Atica o Miguel Atiguayé, cacique bautizado; repudia a su es-
posay tlene muchas concubmas Lleva alba y capa de plumas. Trae con-
sigo un ‘“coro de magos’’.

Prédica y accion: Cantos. Hay que matar o desterrar alos sacerdotes extran-
jeros y a sus sirvientes; volver a las antiguas costumbres, entre ellas, la
poligamia.— Dice “misa” con una torta de mandioca y un vaso de chicha.

Seguidores: Se marcha de la reducciéon con 16 caciques y un gran ejército.

Final: Se arrepiente, pero reincide; muere en la selva entre sus concubinas.

Fuente(s): Carta de Diego de Torres al general Aquaviva, Cérdoba, 8-4-1614,
en Carias anuas, t. 1,p.324-331; Ruiz de Montoya, Conquista, p.56-58;
Techo, Historia de la Provincia, t. 2, p. 224-225; Lozano, Historia de la
Compatiia, t. 2, p. 370-373.

VII. A#io y lugar: ca.1613; reduccidon de San Ignacio (Guayra).
Shaman(es): Taubici, cacique venido de un pueblo distante a 20 leguas;
tiene muchas concubinas; habla con el demonio y profetiza cosas futuras.
Prédica y accion: Procura apartar de la fe a los catecGmenos y recién bauti-
zados. Se acredita por suponerse que ha enviado la enfermedad de cdma-
ras a unos ladrones. Se marcha a su pueblo el dia de Corpus, acompaitado
de gente a la que ha invitado, antes de la procesién y misa: desoyen los
avisos del Padre y se burlan de ellos.
Seguidores: Indios gentiles y cristianos lo acompaifian cuando regresa a su
pueblo.
Final: Indios enemigos matan a Taubici, por luchas intestinas, hacia el final
del viaje.
Fuente(s): Ruiz de Montoya, Conquista, p. 45-47.

VIII. A7io y lugar: 1616; pueblos de Pitin y Guarambaré.

Shaman(es): Paytara o Diego Pazai, indio bautizado, se dice ‘‘dios resucita-
do’ y se autoriza con el difunto cacique Tanimbuguazu, del cual dice
que en ei monte habla desde el “vientre de una india”.— Secundado por
el indio Bernabé en el pueblo de Guarambaré.

Prédica y accion: Canto y baile. La ley de los cristianos no es la verdadera.
Deben matar cuantos animales tengan de los espafoles y huir a los mon-
tes. Les recuerda sus antiguas costumbres (Tanimbuguazu). Los indios de-
sobedientes y los espafioles —en caso de que ataquen— seridn consumidos
por rayos, diluvios y tigres (Bernabé).— Paytara les manda horadar los
labios y les pone nuevos nombres; les cambia las mujeres.

Seguidores: Indios de ambos pueblos ‘“pasan con él cantando y bailando™.
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Abandonan los nombres espafioles y usan barbote. Huyen al monte con
mujeres ajenas. Matan vacas, perros, etcétera.

Fuente(s): Aguirre, Diario, t. 2, 2a. parte: t. 19, N° 47-48, p. 342-344,
Azara, Geografia, p. 14, 17-18; Idem, Descripcion, t. 2, p. 251.

A7 y lugar: ca.1618; reduccién de Loreto (Guayra).

Shaman(es): ‘“Mago’’, acompaiiado de una mujer y un esclavo, venido de la
costa del Brasil; proclamaba ser ‘‘dios en tres personas, pues con su hélito
habia dado el ser al esclavo que tenia, y de ambos precedia la muchacha
que llevaban, con la que se unfan los dos carnalmente’’; todo esté sujeto
a su voluntad: con su aliento puede ‘‘aniquilar el mundo y volver a crear-
lo” y es “‘verdadero sefior de la muerte, de las mujeres y de las mieses”’.
Lleva capa de plumas.

Prédica y accion: Viene del Brasil, predicando por donde pasa, ‘‘sonando
castafiuelas hechas de craneos de cabra y saltando locamente’’. Asfixiara
““‘con su respiracién a los nedfitos y misioneros’’.

Seguidores: ‘‘Aterrose el vulgo sencillo™.

Final: Es azotado durante tres dias y se desdice.

Fuente(s): Techo, Historia de la Provincia, t. 3, p. 16-18; Guevara, Historia
de la conquista, p. 38-39 (ubica el episodio en la vecina reduccion de
San Ignacio).

Afio y lugar: ca.1625; reduccidén —franciscana— de Itati (Parani).

Shaman(es): Juan Cuari, indio bautizado en Guayra, con mas de siete con-
cubinas; exhorta: ‘‘tenedme por vuestra deidad”’.

Prédica y accion: Hay que apartarse de los sacerdotes, enemigos jurados de
los indios. En el bautismo, la sal es veneno, y el 6leo y crisma manchan.
La confesiéon es medio de saber vidas ajenas. El matrimonio conuna sola
mujer apunta a que no se propaguen, para dominarlos mejor. No hay
que adorar las iméagenes de santos. Hay que vivir ‘‘segin las antiguas cos-
tumbres, entre bailes y libaciones’, y tener cada uno cuantas mujeres
pueda alimentar. Si no le obedecen, los indios irdn al ‘“‘Parana converti-
dos en sapos y ranas’’.

Seguidores: Indios de la reduccion acuden todas las noches a su escondrijo
para escucharlo. Dejan de frecuentar los sacramentos; tratan a los Padres
con insolencia.

Final: Cuando es descubierto, huye hacia el norte. Sigue oponiéndose a la
evangelizacién, pero, traicionado por una concubina, es conducido a
Asuncion y condenado a muerte.

Fuente(s): Techo, Historia de la Provincia, t. 3, p. 177-180.

AFio y lugar: 1625-1626; cerca de la reduccion de Encarnacién (Guayra).

Shaman(es): ‘‘Sacerdotes y sacerdotisas’, custodios y oraculos de los cuer-
pos (“secos huesos’”) de tres hechiceros resucitados, que han recobrado
su ‘‘juvenil lozania’’, conservados con adornos de plumeriaen “‘templos”
ad hoc. Son superiores a los jesuitas quienes, aunque ministros de Dios,
estan sometidos a sus 6rdenes.

Prédica y accion: (mediante oraculos-custodios): No hay que escuchar a los
Padres: ocasionan pestes y la sal exorcizada es veneno. Hay que huir de
iglesias y destruir cruces. Hay que acudir a los templos de los hechiceros.
Si los Padres lo maltratan —dice uno de ellos— hara caer fuego del cielo
que los consuma, y crecer las aguas que inundaran la tierra.
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Seguidores: Hombres y mujeres de la reduccion, ‘““de todo estado y varias
condiciones”, incluidos los encargados de la catequesis. Los hombres se
agitan como epilépticos y las mujeres custodian el fuego. Esperan alcan-
zar prospera salud. Creen obtener buenas cosechas porque el sacerdote,
después de haber comido de ellas, les reparte lo que queda de las ofren-
das de frutos de la tierra.

Final: Descubiertos los huesos por los Padres, son quemados en la plaza
de la reduccién, previo sermoén ilustrativo y acto de contricion por los
indios; los custodios lograr huir.

Fuente(s): Ruiz de Montoya, Conquista, p. 115-122; Techo, Historia de la
Provincia, t. 4,p. 71-76.

XII. A#o y lugar: 1625 (a quo) - 1631 (ad quem); sierra de Nuatingui (Guayra).

Shaman(es): Zaguacairi, indio monstruoso, ‘‘tenido por Dios”’.

Prédica y accion: Da las lluvias y hace crecer las sementeras; si se enoja,
hace lo contrario e impide ‘‘el concurso de los buenos sucesos’.

Seguidores: Lo temen y adoran caciques e indios del comun, gentiles y
‘““muy antiguos cristianos’’, que acuden a verlo aun desde muy lejos.

Final: Los Padres lo atraen con dadivas a la reducciéon de Encarnacién; lo
ponen en ridiculo ante el pueblo, y acaba siendo muy buen cristiano.

Fuente(s): Estado de las reducciones del Parani y Uruguay, San Cristébal
de N., ca.1640, en Jesuitas... no Tape, p. 201-202; -Ruiz de Montoya,
Conquista, p. 167-170.

Afio y lugar: 1626-1627; reduccion de Encarnaci6én (Parana).

Shaman(es): Un cacique que profetiza.

Prédica y accion: Pronto sus indios se apoderarin de toda la tierra; sujetarén
a todos, incluidos los Padres, quienes serviran a los indios con el mismo
rendimiento con que ellos les obedecen ahora.

Seguidores: Algunos indios se inquietan y le creen.

Final: Apresado por los Padres y castigado severamente, se arrepiente.

Fuente(s): Carta de Nicolas Mastrillo Duran, Cordoba, 12-11-1628, en Car-
tas anuas, t. 2, p. 270.

X1

It

XIV.Afio y lugar: 1626-1627; reduccion de Santa Maria del Iguaza (Parand).
Shaman(es): *‘Una india del Parana”, se dice ‘‘madre de dios’’.
Prédica y accion: Se presenta ante los Padres como tal.
Seguidores: Los indios no se quieren reducir.
Fuente(s): Carta de Nicolas Mastrillo Duran, Coérdoba, 12-11-1628, en Car-
tas anuas, t. 2,p. 281.

XV. Ano y lugar: 1627 (ad quem); regién del Uruguay.

Shaman(es): “‘Hechicero del Uruguay”.— Secundado por otros hechiceros en
quienes delega (v.g. uno de la reduccién de Corpus).

Prédica y accion: Los Padres son mortales enemigos que quieren destruir la
tierra: que asistan a la doctrina y recen las oraciones que les ensenan,
pero que no confiesen, pues es para saber las intenciones.— Manda varas
a otros hechiceros, sus delegados.

Fuente(s): Carta de Nicolas Mastrillo Duran, Cérdoba, 12-11-1628, en
Cartas anuas, t. 2, p. 364.
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XV1.A47io y lugar: 1627-1629; reducciones de Siete Arcangeles, San Pablo y
Jestis Maria (Guayré).

Shaman(es): Guirabera, rey de los indios, dios creador del cielo y de la tie-
rra. Es “‘dios y padre grande”, y los jesuitas son ‘“‘padres chicos’. No
consigue que un Padre le dé un alba;lleva ‘“‘barba postiza, larga y blanca’’.

Prédica y accion: Anuncia al P. Ruiz de Montoya que se lo va a comer.—
Acude a ver a los Padres; va echando bendiciones a modo obispal. Hace
transformaciones: v.g. que los troncos parezcan hombres. Mata a los
indios que lo visitan para mandarlos al cielo con embajadas. Reparte
varas a todos los alcaldes y fiscales.

Seguidores: Los caciques de la comarca lo adoran por dios; otros le temen.
Tiene 300 indios armados y una tropa de mancebas.

Final: Se convierte.

Fuente(s): Carta de Masseta a Mastrillo Duran, Jestis Maria, 25-1-1629 y
Carta de Ruiz de Montoya (1630), en Jesuitas... no Guaird, p. 301-302.
y 344-345, respective; Carta de Mastrillo Durin, Cérdoba, 12-11-1628,
en Cartas anuas, t. 2, p. 348-351 (el pasaje es de Ruiz de Montoya); Ruiz
de Montoya, Conquista, p. 140-142; Jarque, Rujz de Montoya, t. 2, p.
285-304.

XVII.Afio y lugar: 1628; reducciones de Todos los Santos del Caard y Asuncion
’ de Iyuhi (Uruguay).

Shaman(es): Neza, cacique de Iyuhi, se dice dios criador de los hombres y
de todas las cosas; hace crecer las sementeras y es duefio de los tigres;
tiene como veinte concubinas. Viste alba y casulla, tocado y pulseras de
plumas.— Secundado por: Guarer4, Cuairaib{, Carupé, etcétera.

Prédica y accion: El Dios de los Padres s6lo es ‘‘el Dios de los espafioles” y
contrario a los suyos: él, Nezi, que es el dios verdadero de sus antepasa-
dos, lo destruird. Hay que matar a los Padres: con un bautismo falso
—bafio de los infantes diciendo férmulas maégicas— le quitan nifios que
son suyos; les obligan a dejar sus varias mujeres. Hay que destruir igle-
sias, cruces, imagenes. Hay que conservar el ser de los antepasados; seguir
con sus mujeres. Que soélo se oiga el sonido el sonido de ‘‘nuestros cala-
bazos y tacuaras” (Cuairaibi). Si no le obedecen, volveri el suelo lo de
abajo arriba; hara que los cerros aplasten sus pueblos, que las tinieblas
oscurezcan el sol y la luna, que haya pestes, que se destruyan los sem-
brados y que los tigres los coman; se echari a volar y, subiendo al cielo,
mezclara los elementos.— ““Se embravecia, rompiendo el aire con alaridos,
dando patadas y saltos desacompasados por toda la casa.”’ Rae la lengua
y lava la cabeza, pecho y espalda de los bautizados con un liquido saca-
do de si 0 con agua con cortezas de arboles; les pone nombres gentilicos
y los bautiza en los pies con un liquido que dice sacar de si. Manda ma-
tar por sus secuaces a los PP. Roque Gonzilez de Santa Cruz y Alonso
Rodriguez (Caard) y al P. Juan del Castillo (Iyuhi), en este caso, porque
los tigres antes mandados no le han obedecido.— Destruidos los Padres,
anuncia: ““ya se os criardn vuestras comidas”; ya nadie os obligar4 a no
tener sino una mujer.

Seguidores: Hombres y mujeres lo veneran y temen los castigos con que
amenaza. Mientras bautiza a los nifios, las madres aplauden y ‘““danzan al
mismo tiempo un baile sagrado”. Matan a los tres jesuitas; destruyen

~ templos, altares, cruces, iméagenes, despedazan misal y breviario, un céliz
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-—cuyos fragmentos se cuelgan al cuello— y los ornamentos sacerdotales,
que se visten.

Final: Indios adictos a los Padres luchan con losde Nezi1 y los vencen; Nezd,
que huye, es muerto afios después por unos ladrones.

Fuente(s): Informaciéon hecha por Fr. Juan de Gamarra, franciscano, sobre
el martirio de los PP. Roque Gonzalez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez
y Juan del Castillo, San Juan de Vera de las Siete Corrientes.— Limpia
Concepcién de Itatin, 30-9/19-10-1630, en Blanco, Documentacion, p.
379-440; Informacién de la vida y muerte de los PP. id., id., id., por el
P. Pedro Romero S. J., Candelaria - San Nicolas de Piratini, 10/12-11-
1631, en Idem, p. 443-457; P. Pedro Romero S. J. al gobernador Her-
nandarias de Saavedra, s.l.s.a., en Idem, p. 467-481; P. Francisco V4iz-
quez Trujillo, provincial S. J., al general Vitelleschi, Buenos Aires,
21-12-1629, en Idem, p. 483-515; Ruiz de Montoya, Conquista, p. 229-
235; Techo, Historia de la Provincia, t. 3, p. 315-334.

XVIIL.A7io y lugar: 1632; zona de Caazapaguazi; reduccion de Apostoles (Uru-
guay).

Shaman(es): Ibapiri, indio del norte del Uruguay, “cerca del Igay, en la
parte que mira al Océano’’; se dice verdadero dios. Viste ornamentos de
celebrar misa y lleva un fragmento de ciliz (conserva, asimismo, un mos-
quitero de altar).— Secundado por un disc{pulo que, en Apéstoles, sigue
artificiosamente a los Padres.

Prédica y accion: Todos los secuaces de los jesuitas perecerdn por negarlo
como verdadero dios. Desacredita el bautismo con motivo de una peste
de viruelas; su discipulo amenaza con la muerte a los enfermos que se
sacramentan (Apoéstoles).— Lucha primero contra los indios gentiles de
Caar6 y Caazapaguazii que quieren recibir a los Padres (;conexién con
Neza: XV?); luego, contra los que se estan reduciendo en Apéstoles.

Seguidores: Cuenta con ‘‘familiares’’, a quienes arma. Atemoriza a los neb-
fitos.

Final: Vencido dos veces por los indios adictos a los Padres, huye; m4s tar-
de se convierte, pero luego vuelve a las andadas; muere repentinamente.

Fuente(s): Diego de Boroa, Anales de la Provincia del Paraguay desde 1632
a 1634, Cérdoba, 26-7-1635, f. 135r. y 136r. (Copia de las anuas con-
servadas en el Colegio Maximo de San Miguel, Instituto de Investigacio-
nes Geohistoricas, Resistencia, Chaco); Techo, Historia de la Provincia,
t. 4, p. 95-98.

XIX.A#io 'y lugar: 1634-1635; paraje del rio Ibii; reducciones de Jesiis Marfa,
San Crist6bal y San Joaquin (Tape).
1. Ano y lugar: 1634-1635; paraje de Ibia; reduccién de Jests Maria.

Shaman(es): Yaguacapor, cacique, se dice dios que ha hecho el cielo y la
tierra, es duefio de la vida y de la muerte, puede formar rayosy producir
el buen o mal tiempo.— En connivencia con el cacique Tayubay, que se
dice divinidad.

Prédica y accion: Los Padres son encarnizados enemigos y su doctrina es
falsa: predican lo que no saben ni ven; desacreditan su autoridad divina
al decir que Dios, criador de todas las cosas, esta en el cielo. Hay que
librarse de los Padres: matando a los més préximos, huirin los dem4s y
sus secuaces. Hay que matar al P. Crist6bal de Mendoza para vivir como
sus abuelos y que no les quiten las mujeres (Tayubay).
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Seguidores: Se retinen varios caciques y hechiceros. Con Tayubay al frente,
dan muerte al P. Cristobal: le hacen saltar los dientes y cortan los labios
porque les sigue predicando; destrozan el crucifijo que lleva.

Final: Indios adictos a los Padres luchan con los'matadores, y Tayubay es
muerto. Yaguacapori muere poco después. Ver: punto 2, sobre conti-
nuadores.

Afio y lugar: 1635, paraje de Ibii; reducciones de Jesus Maria, San Crist6-
bal y San Joaquin.

Shamafes): Liga de hechiceros de Ibi4d: a. Chemboabaité (o Chemboarti),
padre de Yaguacapori; b. Yaguarabi, hermano de Chemboabaité; c. Iba-
piri, se dice el hechicero del Igay resucitado (cfr. XVI); a by c: se dice
ser dioses, criar maizales y comidas, tener tigres y fantasmas a su man-
dado; d. India gigante que hace que el sol y los planetas den luz o dejen
a oscuras, segin su voluntad; e. Indio que se transforma en tigre y come
a los que quiere; f. Apicayre, indio antrop6fago; g. Guirazi, hechicero
principal, a quien llaman ‘‘Padre’’; h. Un discipulo de Yaguacapori, hijo
del sol, que baja del cielo a hablarle y le ha dado poder sobre hombres,
aves, peces y cuanto hay en la tierra; i. otros cuatro —;o siete? — sin es-
pecificar en las fuentes.— Secundados por yeroquihara, i.e. danzantes(no
obstante, el P. Diaz Taiio aplica el término a los propios hechiceros, v.g.
a Ibapiri).

Prédica y accion: No hay que recibir el cristianismo y hay que detestarlo si
se lo ha recibido; burlas sobre las ensefianzas de los Padres. Acabarin
a los indios cristianos, empezando por los vaqueros y remeros, mediante
tigres y fantasmas (ibitipos e itaquiceyas) que tienen apercibidos; envia-
ran —anuncian en coincidencia con su efectiva aparicidon— una plaga de
ratones sobre las comidas (Chemboabaité, Yaguarabi e Ibapiri). Ayuda-
r4 a los indios exterminadores de Padres y neo6fitos poniendo ponzofia
en sus manos y dejandolos con luz clara mientras las reducciones queden
en tinieblas (India gigante). Se comera a todos los cristianos, comenzando
por misioneros y sacristanes (Indio-tigre). Se comeri a los Padres y a los
indios cristianos (Apicayre). Asaran vivos al P. Mola y al H. Bernal, se
los comeran y les sorberan los ojos; esclavizaran al P. Diaz Tafio, habil
herrero, para que les arregle los utensilios y luego se lo comeran asado
(Junta privada de la India gigante y siguientes).— Bautizan a su modo, en
una especie de iglesia, poniendo nombres (Chemboabaité, Yaguarabi e
Ibapiri). Les iava ¢l cuerpo y dice: “Lavote para quitarte el bautismo
que te han dado” (Ibapiri). Envian por toda la tierra (pueblecillos.
chicaras) a los yeroquihara, quienes predican ‘“‘con danzas, bailes y can-
tos” (India gigante y siguientes).

Seguidores: Son muchos —~hombres y mujeres—, procedentes del Cariroy,
Pirayubi, Tebicuari, de las reducciones de Jesus Maria, San Cristobal y
San Joaquin. Se mudan hombres y hacen de la banda (ca.700 hombres
de guerra). Al principio, comen a cuantos encuentran, luego sélo a los
cristianos (especialmente nifios, mujeres, algunos ‘‘varistas’). Marchan
armados a atacar simultineamente a las tres reducciones.

Final: Los indios adictos a los Padres van tomando prisioneros a algunos
hechiceros que, ante los fieles reunidos en la iglesia, reconocen ser em-
busteros, etcétera. Vencen a otros cuando tratan de tomar las reduccio-
nes: mueren siete (India gigante; Indio-tigre, que es muerto a lanzadas
mientras brama y salta como un tigre; Guirazi), tres son tomados vivos
y dos huyen (Chemboabaité).
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Fuente(s): Relacibn de lo sucedido en Jesis Maria en torno de la muerte
del P. Cristbbal de Mendoza, s.l.s.a., en Jesuitas... no Uruguai, p. 252,
263-272 (punto 1) y p. 252-259, 272-280 (punto 2); Francisco Diaz
Tafio S. J. al Superior, Jesis Maria, 26-9-1635, en Jesuitas... no Tape,
p. 106-112 (punto 2); Diego de Boroa S. J. al general Vitelleschi, Cor-
doba, 13-8-1637, en Cartas anuas, t. 2, p. 556-559; 573 (punto 1) y p.
573-588 (punto 2); Ruiz de Montoya, Conquista, p. 263-269 (punto 1)
y p. 271-274 (punto 2); Techo, Historia de la Provincia,t. 4, p. 355-363
(punto 1) y 369-373 (punto 2).

XX. Afio y lugar: 1635; reduccion de Jests Maria (Tape).

Shaman(es): Un “‘hechicero”, sefior de las enfermedades y pestes.

Prédica y accion: Se halla escondido en el monte. Envia las enfermedades
y pestes: asi, la peste de cAmaras de que ha muerto mucha gente.

Seguidores: Los indios lo temen y adoran.

Final: El mismo se enferma y muere de cdmaras, habiendo sido socorrido,
catequizado y bautizado por un Padre de la reduccibn.

Fuente(s): Relacibn de lo sucedido en Jesiis Maria en torno de la muerte
del P. Cristébal de Mendoza, s.l.s.a., en Jesuitas... no Uruguai, p. 280,
Diego de Boroa al general Vitelleschi, Cérdoba, 13-8-1637, en Cartas
anuas, t.2,p. 590-591.

XXI. A#io y lugar: 1635;reduccién de San Francisco Javier del Tobatin(Uruguay).

Shaman(es): Chemombé, profeta, viene desde el norte, del lado del mar,
llamado por hechiceros de menor jerarquia.

Prédica y accion: En su casa, fuera de la reduccion, hay ‘‘bailes y danzas™.
Incita a matar al Padre, a vivir como sus abuelos y seguir con muchas
mujeres.— Va a buscar al Padre para matarlo pero no lo encuentra.

Seguidores: Muchos hombres, mujeres y muchachos de la reduccién se
juntan a escucharlo. Descubiertos, unos disimulan y los responsables
huyen a los bosques, seguidos de la “horrura del pueblo’’ y de ‘““mucha
chusma de nifios que iban con sus madres™.

Final: Chemombé y otros hechiceros son confinados a reducciones del
Parana arraigadas en la fe (Itapia, Loreto). Chemombé intenta molestar
y es castigado; por fin, muere aparentemente arrepentido.

Fuente(s): Estado de las reducciones del Parani y Uruguay, San Cristébal
de N., ca.1640, en Jesuitas... no Tape, p. 181-182; Diego de Boroa S. J.
al general Vitelleschi, Cérdoba, 13-8-1637, en Cartas anuas, t. 2, p. 707-
708; Ruiz de Montoya, Conquista, p. 220-222,

XXI1. A7nio y lugar: 1635-1636; reduccion de San Carlos (Uruguay).
Shaman(es): Namandt, procedente del Brasil.
Prédica y accion: Canta y baila; por este medio volver a los indios bestias
y alimafias.— Procura volver bestia a un Padre con sus “cantos y embus-
tes”.
Fuente(s): Carta del P. Romero S. J., Santa Maria, 3-4-1636, en Jesuitas...
no Uruguai,p. 298.
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XXIIL. A7io y lugar: 1645; entre los guarachapos (margen derecha del Paraguay)*.

Shaman(es): Mboroseni, procedente del otro lado del Paraguay (;reduccién
de Santa Maria de Fe?), dice ser “‘una divinidad”’; tiene varias concubinas.

Prédica y accion: Reside entre indios que viven rio arriba de los guaracha-
pos. Como sacerdote y capitdn, reparte a sus confidentes cruces de mi-
nistros de iglesia y varas de alcaldes. Amenaza a los indios con su cblera
si aceptan la vida en reduccibn y el cristianismo. Deben seguir disfrutan-
do de su libertad (poligamia, borracheras, guerras). Hay que matar al
Padre advenedizo.— Convoca a un grupo de indios, que marchan rio aba-
jo y dan muerte al P. Pedro Romero —al que sacan la lengua y cortan
los dedos— y al H. Mateo Ferndndez; luego se reparten los ornamentos
sagrados.

Seguidores: Unos 40 hombres marchan en busca de los Padres.

Final: Los atacantes se dispersan. Nada se dice de Mboroseni.

Fuente(s): El provincial Francisco Lupercio de Zurbano al general Vitelles-
chi, Cérdoba, 26-1-1646, en Pastells, Historia, t. 2, p. 128-132; Techo,
Historia de la Provincia, t. 5, p. 277-286.

XXIV. Afio y lugar: 1660; pueblo de Arecayé (riberas del Jejui).

‘Shaman(es): Rodrigo Yaguariguay, cacique y corregidor, bautizado, acom-
panado de su mujer e hija, se proclama dios padre, y a las mujeres, San-
ta Maria y Santa Maria la Chica, respectivamente.

Prédica y accion: Induce a conspirar a indios de todos los pueblos de la
Provincia reunidos en Tapua con motivo de la construccién de un fuerte
ordenada por el Gobernador: quitardn la vida a cuantos espafioles pu-
dieren y forzardn a irse a los dem4s; gozar4an de su antigua libertad.—
“Con cierta férmula, casaba a los indios de su mano y a su antojo.” Les
hacfa usar ‘“lavatorios de ciscaras y hojas de 4rboles” para averiguar el
estragamiento de sus costumbres y que se les perdonaran los pecados
sin confesion.

Seguidores: Indios cristianos del pueblo de Arecay4 y algunos del de Toba-
ti e indios infieles monteses, comandados por Yaguariguay, atacan y
sitian al Gobernador y sus hombres en el pueblo de Arecaya.

Final: Son debelados con trabajo. Yaguariguay y otros son condenados a
muerte.

Fuente(s): Lozano, Historia de la conquista,t. 3, p. 333-360.

* Pese a tener lugar el movimiento en la margen derecha del Paraguay, lo incluimos en
el elenco por provenir del Itatin el shaméin-dios que lo promueve.
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APENDICE 11
Mitos guaranies (Mbya, Apapokiva, Chiripa)

Damos a continuacién una visiébn eminentemente pragmatica de ciertos mitos
guaranies en cuanto: a. s6lo se recogen los elementos necesarios para situar en su
contexto aquellos aspectos a que se alude en el punto sobre Mitologia, magia y
sincretismo; b. lejos de intentar una comparacién de las distintas versiones, se
toman de ellas —sin precisar la procedencia— los elementos fitiles a la finalidad
perseguida y se registran en bastardilla y entre corchetes algunas variantes. Las
versiones manejadas son las recopiladas por Nimuendaji, Cadogan y Bartolomé
en los cuatro trabajos que se consignan entre las Obras citadas: Fuentes; a los da-
tos provenientes de ellos, se han agregado unos pocos tomados de los Mesias in-
dios de Métraux (cfr. Religion y magias).

Nandevurusi, que trae el sol en el pecho, lucha contra la oscuridad; hace na-
cer la tierra y le da un ‘“‘palo cruzado’’ por sostén. Nanderi-Mbaekuai esti a su
lado. Nandevurusa crea[o ambos encuentran] ala mujer, Nandecy. Los dos tienen
relaciones con ella, que espera un hijo de cada uno, Nanderikey y Tyvyry [o uno
solo, Kwarahy, que, muerta la madre, con algunos huesos de ésta da origen a su
hermano Yacy). [Una doncella caza una lechuza y la hace dormir a la cabecera
de su lecho, desde donde el ave la golpea con sus alas en la cabeza: la lechuza es
Namandu, y la nifia queda embarazada de Pa'il.

Nandevurusi planta mafz, que inmediatamente crece y fructifica. Manda a
Nandecy a buscar choclos; ésta se enoja porque cree que su marido se burla, y
le anuncia que el hijo que espera es de Mbaekuai [o no es solamente de Nandevu-
rusu]. Nandevurust, disgustado, toma sus pertenencias —maraca, palo cruzado y
corona de plumas— y se marcha al cielo.

Nandecy toma su tacuara y se va detras de su esposo. Su hijo Kuarahy habla
desde su vientre y le va indicando el camino que ha de seguir; pero en cierto mo-
mento se enoja, pues su madre lo ha regaifiado por pedirle reiteradamente flores,
y la gufa hacia el peligro [0 no la guia mds]. Nandecy se extravia y llega al lugar
de los Seres Primitivos, donde la recibe una vieja cuyos nietos le dan muerte e
intentan cocinar a los gemelos [0 a Kwarahy] para que los coma su abuela. Como
fracasan, ésta decide criarlos con ella.

Los gemelos crecen al instante y comienzan a matar pijaros para alimentar a
la vieja, a la que tienen por su madre hasta que en la selva un papagayo, enviado
por Nandevurusi, les cuenta lo que ha sucedido. Para vengarse, los dos hérmanos
comienzan a apresar maifiosamente en una trampa, uno por uno, a los matadores
de su madre y a arrojarlos al abismo. Luego, con el objeto de deshacerse de todos
a la vez, tienden un puente sobre un curso de agua para que pasen a la otra orilla
donde —seglin les hacen creer— se dan las buenas frutas: cuando todos los Seres
Primitivos estin sobre el puente, lo tumban y los hacen morir ahogados o comi-
dos por los animales fluviales; s6lo se salva una hembra prefiada que empezaba a
pasarlo. Una vez crecido el hijo de ésta, convive con él y se embaraza, pero no se
vuelve a multiplicar la ralea de los asesinos de Nandecy porque, en castigo del
incesto [o de haber devorado a Nandecy], el hijo que les nace no es hombre sino
tigre, y lo mismo todos sus descendientes.

De allf en adelante, los dos hermanos corren diversas aventuras. Asi, en cier-
ta ocasién en que Charia [un A#iag] esti pescando, Kwarahy, para fastidiarlo, se
sumerge en el agua y le tira del anzuelo; pero cuando Yacy va después a hacer lo
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propio, se mete el anzuelo en la boca y, convertido en bagre, es sacado por el
pescador, que le da muerte. Kwarahy, que observa como lo cocina, le pide que le
deje los huesos: con ellos reconstruye a su hermano, hace que su alma se reencar-
ne, y lo vuelve a la vida.

Finalmente, los dos hermanos resuelven subir al cielo, donde los espera su
padre, Nandevurusi, quien tiene consigo a Nandecy, su mujer, a la que ha hecho
revivir.

En cierto momento, Nandevurusti resuelve destruir la tierra, que est4 vieja.
Kwarahy retira el sostén sobre el que reposa, y se hunde. Sobrevienen el murcié-
lago, que ha de comerse el sol, y el tigre azul, devorador de la luna y de los hom-
bres; avanzan el gran fuego y la gran inundacion. Sélo se salvan el shaman Guira-
poty, advertido por Nandevurusi de la inminente destruccién de la tierra, y sus
fieles. Marchan hacia el mar, alimentindose en la huida merced al poder migico
de Guirapoty, pues no podian detenerse a sembrar y esperar la cosecha; llegados
a la costa, cantan y danzan constantemente y, una vez alcanzado el estado de
perfeccién, la choza en que se encuentran se eleva por el aire hasta asentarse en
el cielo, al lado de la choza de Nandecy. Quienes se hallaban en mala forma fueron
convertidos en animales.
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mentacion y salud en las misiones jesuiticas; Mary Edith Gonzilez, Las rui-
nas de Nuestra Sefiora de Santa Ana; Amalia Gramajo de Martinez Moreno,
La Coleccion Gancedo de arte misionero paraguayo en Santiago del Estero-
Argentina; Bartomeu Melid, La obra lingiiistica de Montoya como fuente
etnogrifica guarani; Pedro A. Mentz Ribeiro, O Tupiguarani no vale do rio
Pardo e a influencia missioneira; Carmen Pires Migueles, Claudia Musa Fay
y Paula Caleffi, Os meios de transporte nos ‘‘Sete Povos da Banda Oriental
do rio Uruguai’’; Alfredo J. Poenitz, Traduccién y notas de la Carta Anua
de 1644; Alberto A. Rivera, Bibliografia de ‘“La decadencia de las misiones
jesurticas (1857) de Martin de Moussy; Luis H. Roloén y Martin Giesso,
Los guaranies y la reduccion de Santa Maria del Iguazii. Santa Maria la
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24.

25.

26.
217.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

34.
35.

36.

ALBERTO A. RIVERA

Mayor. Santa Maria de las Nieves. Santa Maria del Iguazi. Iguazia; Maria
I. de Sousa Janela, Alicia B. Games y Lilia A. Guzmadn, El indio. Protago-
nista de la historiografia jesuitica.

GUTIERREZ, Ramoén y PESO, Linda Rosa(Coordinadores): £l patrimonio
arquitectonico de los argentinos. 2. Nordeste, Corrientes, Misiones, Chaco,
Formosa, Buenos Aires, Sociedad Central de Arquitectos - Inst. Arg. de
Invest. en Hist. de la Arq. y el Urbanismo, 1983, pp. 44, 59-61.

GUTIERREZ, Ramén: Las misiones jesuiticas de guaranies. Un ejemplo
de planificacion regional y urbana (Siglos XVII y XVIII). En: E. S. Morresi
¥ R. Gutiérrez, Presencia... op. cit., pp. 535-546.

---: Véase asiento N° 22,

MAEDER, Ernesto J. A. y BOLSI, Alfredo S. C.: La poblacion guarani de
la provincia de Misiones en la época post-jesuitica (1768-1809). En: Folia
Histérica del Nordeste N° 5, Resistencia, 1982 (1983), pp. 61-106.

---t Precursores de la zoologia rioplatense: los jesuitas del siglo XVIII. En:
Informe final IX Congreso Latinoamericano de Zoologia. 9-15 de octubre
de 1983. Arequipa (Pert), 1983, pp. 123-126.

---: Los ultimos pueblos de indios guaranies: Loreto y San Miguel (1822-
1854). En: Cuarto Encuentro de Geohistoria Regional. 2-3 setiembre 1983.
Resistencia. IGHI - CONICET - FUNDANORD, 1984, pp. 207-226.

---: Antonio Ruiz de Montoya, apostol de los guaranies (1585-1985). En:
Criterio. Afio LVIII. Buenos Aires, 13.VI.1985, pp. 270-273.

---: Las misiones jesuiticas de guaranies en el siglo XVII. Historia de los
correntinos y sus pueblos. Corrientes, 1986, Afio I, t° I, fasciculo 6°, pp.
154-156.

MORNER, Magnus: Experiencia_jesuita en el Paraguay: los hechos y los
mitos, lo corriente y lo peculiar. En: Revista Paraguaya de Sociologia.
Asuncion, enero-abril 1985, Afio 22,N°62, pp. 127-135 (En adelante RPS).

MUNOZ PEREZ, José: Una crénica desconocida hasta ahora: el “Compen- ‘
dio de la historia del Paraguay (1780)" del jesuita José Cardiel. En: RPS,
pp. 165-177. Publicado ademas en: Historiografia y Bibliografia america-
nista, Sevilla, 1985, vol. XXXIX, N° 1, pp. 111-126.

PESO, Linda Rosa: Véase asiento N° 24.

POENITZ, Alfredo J. Erich: La ocupacion espacial misionera al sur del Mi-
rifiay (1769-1810). En: Cuadernos de Estudios Regionales,Concordia, abril
1983, N° 4, pp. 51-84.

POENITZ, Erich L. W.: Causas de la decadencia de las misiones postjesuiti-
cas. En: Segundo Encuentro de Geohistoria Regional. Posadas 9 y 10 de
octubre de 1981. Posadas, UNAM - Fac. de Humanidades y Ciencias Socia-
les - Lic. en Historia, 1983, pp. 1-47.

Reeditado con el titulo de: Causas de la decadencia de las misiones postje-
suiticas. La investigacion del Tte. de Gobernador D. Juan Valiente (1775).
En: Cuadernos de Estudios... op. cit., N° 7, pp. 5-34.
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---t La economia del Yapeyu postjesuitico. En: Cuarto Encuentro... op.
cit., pp. 379-402.

---: La Cruz. En: Historia de los correntinos... op. cit., pp. 172-174.

---: Nuestra Seriora de la Asuncion de La Cruz. Repoblacion de la reduccion.
En: Quinto Encuentro... op. cit., pp. 223-233.

SUSNIK, Branislava: La cultura indigena y su organizacion social dentro
de las misiones jesurticas. En: Suplemento antropoldgico. Asuncion, di-
ciembre 1984, pp. 7-17. ,

VARA, Alfredo (h): Guaranies y jesuitas. En: Historia de los correntinos...
op. cit., pp. 159-161.
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CRONICA DE LA FACULTAD

I. CUESTIONES ACADEMICAS

1. En los dfas 14 de junio y 28 de agosto tuvieron lugar reuniones del claustro
de profesores, para el estudio de laInstruccion sobre el respeto de la vida huma-
na naciente y la dignidad de la procreacion, de la Sgda. Congregaci6n para la
Doctrina de la Fe.

En la primera de ellas expusieron el Pbro. Dr. Rafael Braun y los doctores
Roberto Nicholson, Claudio Ruhlmann, Eduardo Gonzilez Fabrizi, Alfredo
Michelini, Emilio Sojo, Guillermo Marconi y Luis Augé.

En la segunda reunién expuso el titular de la Cdtedra de Teologia Moral de
la Facultad de Teologfa, Pbro. Dr. Eduardo Briancesco. En ambos casos las
exposiciones fueron seguidas de un amplio debate en el que participaron los
profesores asistentes.

2. El Prof. Dr. Juan Guillermo Durén fue invitado a participar (con presentacion
de ponencia) en el Il Simposio Internacional *‘V Centenario del Descubrimien-
to de América’” (Madrid, 22-24 de abril de 1987), organizado por el Consejo
Superior de Investigaciones. Cientificas, el Instituto de Cooperacién Iberoame-
ricana y la Universidad de Salamanca. El programa se estructuré en torno al
tema Transculturacion y liberacion del indio. Un equipo de investigadores es-
pafioles y americanos, mediante la presentacién de quince ponencias, intent6
interpretar y valorar el llamado Catecismo del III Concilio Provincial de Lima
(1584-85), en realidad un documento constitucional de América Latina, inte-
grado por un grupo de obras de cardcter pastoral, teolégico, filoséfico, juridico,
antropolégico y filolégico. La ponencia que present6 el Prof. Duran lleva por
titulo: El “Tercero Catecismo’’ como medio-de transmision de fe.

3. En adhesion al ““V Centenario, la C4tedra de Historia de la Iglesia de la Fa-
cultad de Teologfa de la UCA, patrociné la celebracion del /I Encuentro Na-
cional de Investigadores y Docentes de Historia de la Iglesia Argentina, que se
realiz6 en la ciudad de Resistencia (Chaco) desde el 7 al 11 de septiembre de
1987.

La apertura del Encuéntro estuvo a cargo de S. Excia. Mons. Carmelo Gia-
quinta, Obispo de Posadas y Miembro del Equipo Episcopal de Teologia.

El tema elegido para esta ocasion fue: Las misiones jesuiticas de Guaranies
como experiencia de evangelizacion (Paraguay, Misiones, Chaco, etc.). Se pre-
sentaron varias ponencias sobre este tema. Ademds, se propusieron futuros
temas de investigacion y se comunicaron experiencias docentes. El Encuentro
concluy6 con una visita a las reducciones de San Ignacio Mini, Loreto y Santa
Ana (Misiones), y de la Santfsima Trinidad y Jesus (Paraguay). El Il Encuen-
tro se realizard en 1989,

4. En preparacién a la venida al pais de S.S. Juan Pablo II, la Facultad de Teolo-

gfa organizé conjuntamente con el Seminario Metropolitano de Buenos Aires,

. una conferencia sobre la Enciclica Laborem Exercens dictada por el Prof.
Rocco Butiglione y el Pbro. Francisco Ricci, el 27 de marzo de 1987.
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5.

IL

En La Falda (Cérdoba) se llevo a cabo, del 3 al 7 de agosto de 1987, la VII
Semana de Teologia, organizada por la Sociedad Argentina de Teologia, cuyo
Presidente es el Pbro. Dr. Pablo Sudar, Vicedecano y profesor de la Facultad
de Teologia. El tema de la semana fue: Teologia y Praxis Pastoral.

. El Secretario Académico de la Facultad de Teologia, Pbro. Lic. Alfredo H.

Zecca, fue becado por el Intercambio Cultural Aleman-Latinoamericano, para
proseguir sus estudios teoldgicos en Alemania.

El profesor Pbro. Lic. Carlos Maria Galli fue también becado por el Inter-
cambio Cultural Aleman-Latinoamericano, por seis meses, como una etapa
para los trabajos de investigacion para el doctorado, sobre el tema “El Pueblo
de Dios en los Pueblos del Mundo”, trabajo a realizar en la Universidad de
Tiibingen (Alemania).

. La Santa Sede, por Decreto de fecha 23 de septiembre de 1987, concedi6 la

renovacion de la afiliacién del Seminario de la Didcesis de San Isidro (Bs. As.)
a la Facultad de Teologia.

. Los dias 23 y 24 de septiembre de 1987, se llevaron a cabo en la Facultad de

Teologia, las Segundas Jornadas Estudiantiles en torno al tema de la Nueva
Evangelizacion, tema que habia sido elegido y aprobado por la Asamblea Or-
dinaria del Centro de Estudiantes.

Fue numerosa y activa la participacién del alumnado, el que en cada sector
plante6 la temdtica con diversas metodologias: audiovisuales, paneles con ex-
positores invitados, debates grupales, reflexion a partir de encuestas, etc. Esto
favoreci6 un fructuoso intercambio de ideas y experiencias. -

. NOMBRAMIENTOS:

— Ha sido nombrado Profesor Emérito de la Facultad de Teologia, nuestro pro-
fesor Mons. José Maria Arancibia, designado Obispo Auxiliar de Cérdoba.

— Se nombr6 titular de la Citedra de Teologfa Pastoral al Pbro. Dr. Lucio
Gera.

— Con motivo de los 40 afios de la ordenacion sacerdotal del Pbro. Dr. Lucio
Gera y Mons. Dr. Rodolfo Nolasco, y de los 25 afios de los Pbros. Dres.
Rafael Braun y Domingo Krpan, se celebré la Santa Misa (concelebrada) el
26 de noviembre de 1987, y se los homenaje6 reuniéndose en una comida
todos los profesores de la Facultad de Teologfa.

COLACION DE GRADOS

El 1 de julio de 1987 tuvo lugar la vigésima quinta Colacién de Grados Acadé-

micos de la UCA, obteniendo las siguientes distinciones como Bachilleres en Teo-
logla Medalla de Oro, Gabriel Horacio Delgado; Diploma de Honor: Alicia Vir-
ginia Otano, Juan Bautista Ramirez, Oscar Romdn Delfino y Ernesto Narciso
Narcisi.

1. CICLO DE LICENCIATURA: Seminarios y Cursos

Curso: Teologia de Marcos: la seccién de los panes. Pbro. Lic. Francisco Ber-
gant.
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— Curso: La gran historia deuteronomistica. Pbro. Lic. Sergio Briglia.

— Seminario: 2do. Isaias. Pbro. Dr. Felipe Doldan.

— Seminario anual de Teologfa Dogmaitica: El Dios de Jesucristo de Walter
Kasper. Andlisis y critica de la Primera Parte. Pbro. Dr. Ricardo Ferrara.

— Curso de Teologfa Patristica: San Agustin. Aspectos historicos y teologicos.
Pbro. Dr. Luis Glinka.

— Curso Optativo de Teologfa Dogmatica: El Decreto Dignitatis Humanae del
Concilio Vaticano II. Pbro. Dr. Lucio Gera.

— Seminario Cuatrimestral de Teologia Dogmatica: Instrumentum Laboris. Do-
cumento de trabajo para el Stnodo de los Obispos sobre el ser y mision del
laico en la Iglesia. Pbro. Dr. José A. Rovai.

— Método Teolégico I1: Introduccién a la Suma Teologica. Pbro. Lic. Juan Car-
los Maccarone.

— Seminario: Textos mesidnicos en el Antiguo Testamento. R.P. Lic. Enrique
Lapadula, SDB.

— Curso: Metodologia Cientifica. Pbro Dr. Antonio Marino.

— Curso: La Pasion segun San Juan. Pbro. Dr. Enrique Nardoni.

— Método Teologico I: Hermenéutica Biblica. Pbro. Lic. Sergio Briglia.

— Seminario: Exégesis Nuevo Testamento: San Pablo. Pbro. Lic. Luis Rivas.

IV. ESTADISTICA

Alumnos del ler. Ciclo: Bachillerato en Teologia

y Profesorado en Teologia .............. 522
Alumnos del 2do. Ciclo: Licenciatura en Teologia .. 105
Alumnos del 3er. Ciclo: Doctorado en Teologfa . ... 11

Total ................ 638
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